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Die Arbeit beschreibt und reflektiert aus missionswissenschaftlicher Perspektive das 
häufig mit „reverse mission“ bezeichnete Phänomen afrikanischer Mission in Europa. 
Dafür beschreibt und vergleicht sie drei relevante Perspektiven afrikanischen Ursprungs, 
um das noch wenig untersuchte Phänomen wissenschaftlich zu fassen. Anschließend wer-
den die Ergebnisse missionswissenschaftlich gedeutet und die Rezeption des Phänomens 
in der deutschsprachigen Theologie und in der deutschen kirchlichen Landschaft unter-
sucht. So wird identifiziert, welche Aspekte des internationalen Diskurses in Deutschland 
besondere Beachtung finden und welche missionstheologischen Positionen dazu vertre-
ten werden. Davon ausgehend werden Perspektiven und Desiderate auf dem Weg zu einer 
multikulturellen Missionsbewegung benannt. 
Reverse Mission, Global Mission, Afrikanische Mission, zeitgenössische Missions-
theologie, globales Christentum, Afrikanisches Christentum, globale Pfingstbewegung, 
Afrikanisch Unabhängige Kirchen, Migration und Mission, blessed reflex, Mission in 
Europa, Afrikanische Diaspora, Transnationale Mission, ethnische Gemeinden, Gemein-






The study describes and reflects a phenomenon of African Missions to Europe, which 
is often called “reverse mission”, from a missiological perspective. For this purpose it 
describes and compares three relevant Africanrooted perspectives in order to catch this 
not jet well researched phenomenon. The results are interpreted missiological and the 
reception of the phenomenon in German speaking theology and in German churches is 
researched in order to identify, which aspects of the international discourse are attracting 
special interest in Germany and which missiological views are advanced. On that basis 
perspectives and desiderata for the future discourse on the way to a multicultural mission 
movement are named. 
Reverse Mission, Global Mission, African Mission, contemporary Theology of Mis-
sion, global Christianity, African Christianity, global Pentecostalism, African Independ-
ent Churches, Migration and Mission, blessed reflex, Mission in Europe, African Dias-
pora, Transnational Mission, ethnic churches, churches of different language and origin, 
multicultural church planting 
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Zu Beginn jeder wissenschaftlichen Arbeit steht die Frage nach dem Grund und dem 
Ziel einer Arbeit. Die Person des Autors und seine Motivation, die wissenschaftliche Re-
levanz und die thematische Eingrenzung legen den Startpunkt einer Arbeit fest, während 
die Forschungsfrage mit ihren Teilfragen das Ziel der Arbeit, die Beantwortung eben die-
ser Fragen, definiert. In diesem Kapitel soll die Person und Motivation des Autors zur 
Abfassung der Arbeit und die wissenschaftliche Relevanz des Themas ebenso offengelegt 
werden wie die Gründe für die thematische Eingrenzung der Arbeit. Ausgehend davon 
werden die Forschungsfrage und die zugehörigen Teilfragen expliziert. In dieser Arbeit 
wird aus sprachlichen Gründen meist die männliche Redeweise verwendet. Werden Per-
sonengruppen mit der männlichen Redeweise bezeichnet, sind damit auch die weiblichen 
Personen der Gruppe gemeint. 
Als Pastor der CityChurch Würzburg, einer Gemeinde im Bund Freier evangelischer 
Gemeinden in Deutschland, hat der Autor täglich die multikulturelle Lebensrealität einer 
deutschen Universitätsstadt vor Augen. Dabei begegnen ihm sowohl im Kontext des täg-
lichen Lebens als auch im Kontext der kirchlichen Arbeit Phänomene, welche mit Inter-
kulturalität und Migration verbunden sind. In der CityChurch Würzburg finden sich über-
wiegend Personen mit deutschstämmigem Hintergrund. Es sind aber einzelne Angehörige 
anderer Herkunft oder Ethnie Mitglieder oder Mitarbeiter der Gemeinde. Überwiegend 
handelt es sich dabei um Bürger der Europäischen Union und um internationale Studie-
rende aus dem asiatischen Raum. Christen afrikanischer Herkunft finden sich nur selten 
und in geringer Zahl in den Gottesdiensten der Gemeinde. Gleichzeitig existiert im 
Wohnviertel des Autors eine freikirchliche Gemeinde, welche fast ausschließlich von 
Menschen afrikanischer Herkunft besucht wird. Als im Frühjahr 2015 Leiter der afrika-
nisch geprägten Gemeinde eine Mitarbeit in der Evangelischen Allianz Würzburg an-
strebten, war festzustellen, dass kaum ein Vertreter der traditionellen Freikirchen und 
Kirchen in Würzburg über ein vertieftes Wissen in Bezug auf Gemeinden afrikanischer 
Herkunft verfügte.  
Gleichzeitig ist in fast allen Gemeinden des Bundes Freier evangelischer Gemeinden 
im Nordbayerischen Kreis1 eine Tendenz zur Internationalisierung festzustellen. Einige 
                                                 
1 Zum „Nordbayerischen Kreis“ des Bundes Freier evangelischer Gemeinden in Deutschland gehören alle Gemeinden 
des Bundes, welche in den bayerischen Regierungsbezirken Unter-, Mittel- und Oberfranken sowie der Oberpfalz ver-
ortet sind. Im Juli 2015 gehören 17 selbstständige Ortsgemeinden zu dieser Kirchengliederung.  
 11 
Gemeinden arbeiten aktiv mit verschiedenen christlichen Gruppen der Diaspora oder mit 
Migrationshintergrund. Gleichzeitig stellt der Autor als Mitglied des Kreisvorstandes im-
mer wieder in Gesprächen fest, dass diese Gruppen von den deutschstämmig geprägten 
Gemeindeleitungen häufig als Bittsteller, als Ziel diakonischen Engagements und selten 
als Mitarbeiter oder gar als missionarische Impulsgeber wahrgenommen werden.  
Im Rahmen des vom Autor absolvierten „Studienprogramms Gesellschaftstransforma-
tion“ des Marburger Bildungs- und Studienzentrums wurden immer wieder Perspektiven 
der globalen Kirche aufgegriffen. Dazu trug auch bei, dass viele Module von Professoren 
der Universität von Südafrika verantwortet wurden und so eine globale Perspektive der 
Missionswissenschaft integral das Studienprogramm bestimmte. Im Gemeinde- und Le-
bensalltag des Stadtviertels wurde dem Autor die Bedeutung der globalen Christenheit 
für die lokale Gemeindearbeit in Deutschland bewusst. Gleichzeitig erörterte das Studium 
im wissenschaftlichen Rahmen die Bedeutung der Entwicklungen des, starken Verände-
rungen unterworfenen, globalen Christentums.  Diese Arbeit ist von der Verbindung bei-
der Bereiche motiviert. Der Autor will als deutschstämmiger Pastor im Rahmen seines 
Studiums an einer afrikanischen Universität einen Aspekt der globalen Entwicklung des 
Christentums aufgreifen, welcher ihm für sein eigenes Lebens- und Arbeitsumfeld beson-
ders bedeutsam erscheint. Darum will diese Arbeit der Frage nach dem häufig mit „re-
verse mission“ bezeichneten Phänomen der Mission durch Christen afrikanischer Her-
kunft in Deutschland nachgehen. Dabei erhofft sich der Autor ein vertieftes Verständnis 
für theologische Inhalte und Motivationen afrikanisch-stämmiger Christen in Deutsch-
land zu gewinnen, um so in der eigenen kirchlichen Arbeit in Ortsgemeinde und Kirchen-
kreis Perspektiven für eine gemeinsame Teilhabe an der Mission Gottes zu entwickeln.  
Schon David Bosch beschreibt in seinem einflussreichen Werk „Transforming Mis-
sion“ (Bosch 2012) zum Ende des 20. Jahrhunderts ein neues Missionsparadigma. In ei-
ner Phase globaler Umbrüche mit dem Zerfall des Ostblocks und dem Ende der Apartheit 
in Südafrika konstatiert er, dass das neue Zeitalter der Mission einem „ökumenischen 
Paradigma“ (:432) folge. Bosch versteht darunter mehr als die bloße Zusammenarbeit 
verschiedener Kirchen (:539-543). Er betont die Bedeutung einzelner kontextueller The-
ologien (:495-508) und legt dar, dass die christliche Mission dem Wortsinn nach auf ein 
ökumenisches, ein die ganze bewohnte Welt umfassendes Zeitalter zusteuere. 
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Die noch vagen Andeutungen Boschs wurden bald aufgenommen und expliziert. Be-
sonders die 2002 erstveröffentlichte Studie „The Next Christendom: The Coming of Glo-
bal Christianity“ (Jenkins 2011) von Philip Jenkins wurde weltweit stark rezipiert. Jen-
kins hält im Kern fest: „Over the last century, however, the center of gravity in the Chris-
tian world has shifted inexorably away from Europe, southward, to Africa and Latin 
America, and eastward, toward Asia” (:1). Folgerichtig beschäftigten sich bald erste Stu-
dien mit den Auswirkungen dieser globalen Entwicklung auf die vormaligen Zentren des 
Christentums in Nordamerika und Europa. Stellvertretend für andere sei an dieser Stelle 
auf die umfangreiche Arbeit von Jehu J. Hanciles (2008) „Beyond Christendom: Globa-
lization, African Migration, and the Transformation of the West“ und beispielhaft auf die 
Aufsätze von Jjongeneel (2003)  und Ross (2005) verwiesen. Obwohl schon vor über 20 
Jahren die ersten Missionstheologen die Verschiebungen des globalen Christentums und 
deren Auswirkungen auf die weltweite Mission thematisierten – eine Übersicht zu den 
wichtigsten Stimmen des Diskurses findet sich bei Kwiyani (2014:81-104) – wird das 
Thema erst in den letzten etwa fünf Jahren verstärkt bearbeitet. Finden sich in der ersten 
Dekade des neuen Jahrtausends erst einige Grundlagenwerke, erscheint seit dem Jahr 
2010 und verstärkt in den letzten beiden Jahren eine Vielzahl von Aufsätzen, Kongress-
bänden und Monographien zum Thema. In der Bibliographie dieser Arbeit wird diese 
Entwicklung deutlich. Dabei ist jedoch zu beachten, dass viele Werke entweder komplett 
Bezug auf den nordamerikanischen Bereich nehmen oder Großbritannien und andere 
große und langjährige ehemalige Kolonialländer, wie etwa Frankreich und Belgien, be-
handeln. Für den deutschsprachigen Bereich gibt es bereits einige Kongress- und Sam-
melbände (Müller 2004; Bergunder & Haustein 2006; Schuster & Gäckle 2014; u.a.) so-
wie einige wenige Dissertationen, welche sich im weiteren Sinn mit dem Thema befasst 
haben. Besonders zu nennen sind hier die Studie von Benjamin Simon zu „Afrikanischen 
Kirchen in Deutschland“ (Simon 2003) sowie die Untersuchung von Claudia Währisch-
Oblau zum missionarischen Selbstverständnis von Kirchenleitern aus dem globalen Sü-
den (Währisch-Oblau 2012) und die Dissertation von Bianca Dümling (2011) zu Integra-
tionskraft von Migrationskirchen in Deutschland. Daneben gibt es einige Aufsätze, wel-
che in wissenschaftlichen (Henkel 2011; Hock 2011; Herbst 2010; Währisch-Oblau 
2001) und semiwissenschaftlichen (Schaefer 2015) Zeitschriften erschienen sind, die sich 
mit den Auswirkungen der Schwerpunktverschiebung des globalen Christentums befas-
sen. 
Im aktuell verstärkt einsetzenden Diskurs rund um die Themenfelder „Mission durch 
Christen des globalen Südens“, „Migrantengemeinden“, „Diasporagemeinden“ und 
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„Multikultureller Gemeindebau“ fällt immer wieder der Begriff der „reverse mission“. Er 
umfasst als eine Art „buzzword“ unterschiedliche Aspekte des Phänomens der globalen 
Mission in Richtung der ehemals als „Senderländer“ bezeichneten Staaten in Nordame-
rika und Europa. In einzelnen Artikeln und Monographien wurden immer wieder ver-
schiedene Aspekte des Diskurses rund um den Begriff „reverse mission“ beleuchtet. 
Auch der Begriff selbst wurde, etwa von Währisch-Oblau (2000), schon kritisch hinter-
fragt.2 Bei all den Aspekten fehlt in der deutschsprachigen Theologie bisher eine einge-
hende Untersuchung des Phänomens und seiner Deutung als „reverse mission“, welche 
sowohl Perspektiven afrikanischen Ursprungs als auch Diskussionsbeiträge der deutsch-
sprachigen Theologie berücksichtigt. Diesem Forschungsdesiderat möchte die vorlie-
gende Arbeit mit einem ersten theologischen Entwurf zum Thema begegnen, wohl wis-
send, dass das Phänomen und dessen wissenschaftlicher Diskurs zu umfangreich und ver-
zweigt ist, um ihn im Rahmen einer Masterthesis eingehend darzustellen und missions-
theologisch zu hinterfragen. Einen kleinen Beitrag zur missionstheologischen Reflexion 
aus verschiedenen kulturellen Perspektiven kann die Arbeit jedoch liefern. So soll sie zu 
einem vertieften Verständnis der sich veränderten globalen Realitäten der weltweiten 
christlichen Mission und ihrer Auswirkungen auf Deutschland beitragen.  
Das Phänomen der Verschiebung des Schwerpunktes der Weltchristenheit und die da-
mit einhergehenden Auswirkungen auf die globalen Missionsbewegungen sind ein sehr 
weitläufiges Forschungsfeld. Unter dem Schlagwort „reverse mission“ werden im Allge-
meinen die Aspekte des Phänomens betont, welche die missionarische Wirksamkeit von 
Christen aus den Empfängerländern der westlichen Mission im Zeitalter der Moderne 
beschreiben. Dabei rückt besonders ihre Wirksamkeit in den, im Zeitalter der Moderne, 
Senderländern der Mission in den Blick. Es ist dabei immer zu beachten, dass es sich bei 
dem Schlagwort „reverse mission“ nicht um das Phänomen, sondern um eine sprachliche 
Deutung des Phänomens handelt.3  
Ziel dieser Arbeit ist es also, das Phänomen der missionarischen Wirksamkeit von 
Christen aus dem globalen Süden im globalen Norden zu untersuchen. Dabei ist auf 
Grund der Breite des Phänomens eine doppelte Eingrenzung nötig.  
                                                 
2 Der Diskussionsbeitrag Währisch-Oblaus wird – als eine der weit beachteten Stimmen deutscher Theologie zum 
Thema (etwa Kwiyani 2014:92) – in Kapitel 4 aufgegriffen.  
3 Eine genauere inhaltliche Auseinandersetzung mit den problematischen Implikationen des Begriffs „reverse mission“ 
findet sich in Kapitel 2.5.1 
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Die Herkunftsregion der untersuchten Ansätze wird auf den afrikanischen Kontinent 
reduziert. Zwar gibt es auch Missionsbemühungen aus Lateinamerika, der Karibik, In-
dien, China und Südkorea in den Westen, doch scheint mir die Untersuchung von Ansät-
zen und Projekten afrikanischen Ursprungs besonders gewinnbringend. Zum einen ist das 
Wachstum des Christentums in Afrika in den letzten Jahrzehnten enorm und auch ein 
weiteres Wachstum ist zu erwarten (Jenkins 2011:113), zum anderen liegt Afrika nahe an 
Europa. Die Bedeutung dieses wachsenden Christentums in der Nähe Europas wird auch 
in der deutschsprachigen Missionswissenschaft wahrgenommen, wenn etwa Wrogemann 
den transnationalen Netzwerkcharakter westafrikanischer Pfingstkirchen herausstellt 
(Wrogemann 2012:179). Dadurch ist ein enger kultureller, politischer und wirtschaftli-
cher Austausch gegeben. Aktuell stehen die große Zahl afrikanischer Flüchtlinge nach 
Europa und damit die sich verstärkt bildende afrikanische Diaspora im Mittelpunkt des 
öffentlichen Interesses. Darüber hinaus leben in vielen Ländern, gerade in den Großstäd-
ten, seit vielen Jahren Gruppen der afrikanischen Diaspora. Viele Einwanderer bringen 
ihren christlichen Glauben mit und verstehen sich durchaus als Träger von Mission, da 
jeder Christ eine missionarische Existenz darstellt (Kwiyani 2014:58).4 Dabei werden die 
missionarischen Implikationen und Beweggründe afrikanischer Diaspora und der missi-
ologischen Forschung in Deutschland bisher nur bedingt wahrgenommen (Wrogemann 
2013:270-271). Darüber hinaus ist es Aufgabe der interkulturellen Theologie, die religi-
ösen und theologischen Hintergründe dieser afrikanischen Diaspora zu klären und in der 
deutschsprachigen kirchlichen Landschaft zu erklären (Wrogemann 2012:349). Auf 
Grund der enormen Aktualität, auch in meiner eigenen Gemeindearbeit und Alltagsreali-
tät, scheint mir der Blick auf afrikanische Mission in Europa besonders lohnenswert. Ein 
dritter Grund ist, dass aus forschungspraktischen Gründen die Auswahl an Literatur in 
diesem Bereich gut zu bewerkstelligen ist. Viele asiatische Ansätze sind nur schwer in 
englischer Übersetzung zu rezipieren und das Sprachniveau des Autors in Spanisch und 
Portugiesisch lässt eine eingehende Analyse einer größeren Zahl lateinamerikanischer 
Ansätze nicht zu.  
Im Rahmen der doppelten Eingrenzung schien es weiter ratsam, das Zielgebiet der 
missionarischen Bemühungen zu begrenzen. In Großbritannien und in den Niederlanden 
findet in der jeweiligen theologischen Landschaft schon eine vergleichsweise breite Dis-
kussion des Phänomens ihren Platz (Kwiyani 2014:82-91). In der deutschen theologi-
schen Landschaft sind bisher noch recht wenige Monographien und Artikel zum Thema 
                                                 
4 Gleichzeitig lehnen die meisten afrikanischen Christen den Begriff des „Missionars“ für sich ab. Er ist überwiegend 
durch das Bild des „Weißen Mannes“ geprägt, der aus Europa oder Nordamerika nach Afrika kommt (Kwiyani 
2014:62). 
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erschienen. Besonders Einzelwerke und empirische Studien, welche sich dezidiert mit 
dem Thema auseinandersetzen, sind rar. Darum, und auf Grund der Verortung des Autors 
im Kontext der deutschsprachigen Theologie und kirchlichen Landschaft, scheint es an-
gemessen, die europäische Perspektive auf das Phänomen auf den Kontext der deutsch-
sprachigen Theologie zu reduzieren.  
So wird in dieser Arbeit also das häufig mit „reverse mission“ bezeichnete Phänomen 
unter Berücksichtigung von Perspektiven afrikanischen Ursprungs und Perspektiven der 
deutschsprachigen Theologie untersucht.  
Auf dem Hintergrund der Person und Motivation des Autors und mit Blick auf den 
aktuellen Forschungsstand lässt sich nun eine Forschungsfrage mit mehreren Teilfragen 
entwickeln. Diese legen, unter Beachtung der vorgenommenen thematischen Eingren-
zung, das Ziel der Arbeit fest. Die gewählte Methodik und die dahinter stehende Metho-
dologie orientieren sich an dem Ziel, die Forschungsfrage zu beantworten. Der Aufbau 
der Arbeit orientiert sich dabei ebenfalls an dem Ziel, die Forschungsfrage entlang der 
Teilfragen zu beantworten. Dabei stellt die Arbeit in ihrem Aufbau und ihrem Ergebnis 
das Endprodukt eines längeren Forschungsprozesses dar, der nicht linear ablief. In einem 
an Karecki (2002) orientierten zyklischen Forschungsprozess halfen die Erkenntnisse im 
Vergleich der unterschiedlichen Perspektiven, neue Erkenntnisse aus den anderen Per-
spektiven zu gewinnen. Der Aufbau der Arbeit stellt somit eine systematische und keine 
chronologische Darstellung des Forschungsprozesses und seiner Ergebnisse dar. Er zielt 
nach der Begründung der gewählten Methodik und der ihr zugrundeliegenden Methodo-
logie auf die Darstellung und den Vergleich beispielhafter Perspektiven afrikanischer 
Herkunft auf das mit „reverse mission“ beschriebene Phänomen. Dieser Vergleich soll 
der missionstheologischen Reflexion dienen. Anschließend sollen die Perspektiven afri-
kanischer Herkunft durch eine Darstellung und Reflexion von beispielhaften Beiträgen 
der deutschsprachigen Theologie zum Themengebiet ergänzt werden. Abschließend wer-
den die so gewonnenen Erkenntnisse missionstheologisch reflektiert, aufeinander bezo-
gen und Schlüsse für die weitere Forschung und die kirchliche Arbeit gezogen. Daraus 
ergibt sich folgende Forschungsfrage für die vorliegende Arbeit: 
 
Wie wird das mit „reverse mission“ bezeichnete Phänomen in ausgewählten Perspek-
tiven afrikanischer Herkunft verstanden, wie wird es in Deutschland rezipiert und welche 
Schlussfolgerungen lassen sich daraus für Theologie und Kirche ziehen? 
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Um diese Forschungsfrage sachgemäß, systematisch und wissenschaftlich verantwor-
tet zu beantworten, wird sie in folgende Teilfragen untergliedert: 
1. Wie wird das Phänomen aus Sicht dreier beispielhafter Perspektiven afrikani-
scher Herkunft beschrieben und reflektiert und welche Aspekte lassen sich im 
Rahmen einer Komparation missionstheologisch deuten? 
2. Wie wird im Rahmen der deutschsprachigen Theologie und im kirchlichen 
Handeln das als „reverse mission“ gedeutete Phänomen rezipiert? 
3. Welche Schlussfolgerungen ergeben sich aus den Perspektiven afrikanischer 
Herkunft und der bisherigen Rezeption der „reverse mission“ in Theologie 
und Kirche für Missionstheologie und kirchliche Praxis in Deutschland? 
Zunächst erfolgt eine Übersicht zum Aufbau der Arbeit. Die anschließende Offenle-
gung und Reflexion von Methodologie und Methodik der Arbeit soll sicherstellen, dass 
die Forschungsfrage allgemein nachvollziehbar und wissenschaftstheoretisch vertretbar 
beantwortet wird. Ziel des Kapitels ist es also, darzustellen, welche erkenntnistheoreti-
schen Grundannahmen dem Forschungsdesign zu Grunde liegen, wie eben dieses For-
schungsdesign strukturiert ist und welche konkreten methodischen Schritte zur Beant-
wortung der Forschungsfrage unternommen werden. Abschließend sollen zentrale Be-
griffe der Arbeit definiert werden, um Klarheit über ihr Verständnis im Rahmen dieser 
Arbeit zu schaffen.  
In Kapitel 1 wurde der Rahmen der Arbeit abgesteckt. Die Verortung der Arbeit im 
Kontext des Autors und ihre wissenschaftliche Relevanz wurden ebenso dargestellt wie 
die thematische Eingrenzung der Arbeit und die Forschungsfrage.  
Nach der Explikation der Forschungsfrage wird in Kapitel 2 geklärt, welche wissen-
schaftstheoretischen Voraussetzungen der Arbeit zu Grunde liegen. Dafür wird knapp auf 
den erkenntnistheoretischen Horizont der Arbeit verwiesen und die Verortung in der 
Fachdisziplin „Missionstheologie“ begründet. Ausführlicher wird die Methodologie der 
Arbeit besprochen und die verwandten Methoden dargelegt und begründet. Abschließend 
werden wichtige Begriffe der Arbeit bestimmt und definiert.  
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In Kapitel 3 wird das Phänomen durch Darstellung, Vergleich und Reflexion dreier 
beispielhafter Perspektiven afrikanischen Ursprungs beleuchtet. Dabei werden zunächst 
die einzelnen Perspektiven dargestellt, ehe sie verglichen werden. Das Ergebnis des Ver-
gleichs wird abschließend einer missionstheologischen Reflexion unterzogen.  
Die Perspektiven afrikanischen Ursprungs werden in Kapitel 4 durch Perspektiven der 
deutschsprachigen Theologie ergänzt. Auch hier werden beispielhafte Beiträge zunächst 
dargestellt, anschließend verglichen und die gewonnenen Ergebnisse reflektiert.  
In Kapitel 5 werden die Perspektiven afrikanischen Ursprungs und die Beiträge der 
deutschsprachigen Theologie aufeinander bezogen. So sollen Gemeinsamkeiten und Un-
terschiede sowie Chancen und Grenzen des Diskurses deutlich werden.  
Im Anschluss an die Ergebnisse sollen in Kapitel 6 Schlussfolgerungen für den missi-
onstheologischen Diskurs und für die kirchliche Praxis gezogen werden. So sollen die 
Antworten auf die Forschungsfrage abschließend in die breitere theologische Diskussion 
und in die kirchliche Praxis zurückgespielt werden.  
Im Anhang der Arbeit findet sich eine umfangreiche Bibliographie. Sie stellt sowohl 
die in der Arbeit zitierten Werke als auch alle weiteren vom Autor zur Arbeit verwendeten 
Werke dar und dient so auch dem Überblick und der Möglichkeit zur weiterführenden 
Beschäftigung mit dem Themenfeld.  
Bevor Methodologie und Methode der Arbeit begründet werden, soll zunächst das 
Thema der Arbeit im Fachgebiet der Missionstheologie verortet werden. Von dort aus 
sollen die wissenschaftstheoretischen Prämissen offengelegt werden, welcher der Arbeit 
zu Grunde liegen. Zentrale Ankerpunkte sind dabei die Paradigmentheorie in der Missi-
onswissenschaft nach Bosch und der „cycle of mission praxis“ nach Karecki. 
Bosch bezieht sich in „Transforming Mission“ auf die wissenschaftstheoretischen Er-
kenntnisse von Thomas S. Kuhn. Dieser hat in seinem, in vielen verschiedenen Diszipli-
nen rezipierten, Werk „Die Struktur wissenschaftlicher Revolutionen“ eine Theorie über 
den Erkenntnisfortschritt in der Wissenschaft vorgelegt. Zentral ist dabei der Begriff der 
„Paradigmata“. Darunter versteht Kuhn „allgemein anerkannte wissenschaftliche Leis-
tungen, die für eine gewisse Zeit einer Gemeinschaft von Fachleuten maßgebende Prob-
leme und Lösungen liefern“ (Kuhn 1976:10). Wissenschaftlicher Fortschritt entsteht also 
nicht linear. Probleme stellen sich in einem allgemein anerkannten Rahmen und werden 
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auch in diesem beantwortet. Erst wenn die Erklärungspotentiale eines Rahmens vermehrt 
in Zweifel gezogen werden und nach einem neuen Erklärungszusammenhang, einem 
neuen Paradigma, gesucht wird, ereignet sich umfassender wissenschaftlicher Fortschritt.  
Die Paradigmentheorie von Kuhn wurde bis heute in vielen Wissenschaften als er-
kenntnistheoretischer Metakontext herangezogen. Kuhn selbst kommt von der Physik 
über die Wissenschaftsgeschichte zu seiner wissenschaftstheoretischen Entdeckung 
(Kuhn 1976:7). Zunächst bezieht sich die Theorie also auf die Naturwissenschaften. Die 
Theorie, dass sich ein wissenschaftliches Weltverständnis in aufeinander folgenden Pa-
radigmata entwickelt, greift der katholische, systematische Theologe Hans Küng als ers-
ter für das Feld der Theologie auf. Die weitläufigen theologischen Debatten und Konflikte 
in Folge des 2. Vatikanischen Konzils bringen Küng zu dem Schluss, dass hier ein „Kon-
flikt nicht nur verschiedener Theologen und Theologien, sondern großräumiger Paradig-
men“ (Küng 1987:153) zu beobachten sei. Küng stellt in einer theologiegeschichtlichen 
Betrachtung fest, dass es in der Geschichte verschiedene große Paradigmata gab, auch 
wenn die einzelnen Theologen in diesen durchaus verschiedene Positionen vertreten 
konnten (:153-155). In seinem Buch „Das Christentum: Wesen und Geschichte “ (Küng 
1995) wendet er die Paradigmentheorie beispielhaft auf die Theologiegeschichte des 
Christentums an. Küng sieht den Wert der Paradigmentheorie für die Theologie darin, 
dass sich im Vergleich von Unterschieden und Gemeinsamkeiten von Paradigmen Ver-
stehen ereignet (Küng 1987:156). So verstanden liegt die Paradigmentheorie nicht nur 
dem theologischen Ansatz Küngs zu Grunde, sie dient auch in der Komparatistik immer 
wieder als Referenzrahmen (Adick 2014:28). Darum eignet sich die Paradigmentheorie 
nach Kuhn und Küng als wissenschaftstheoretischer Rahmen dieser Arbeit besonders, da 
dem Vergleich als Methode des Erkenntnisgewinns eine zentrale Rolle zukommt. Für die 
Missionswissenschaft hat David Bosch die Paradigmentheorie als erster fruchtbar ge-
macht (Bosch 2012). Er bezieht sich in seiner missionsgeschichtlichen Analyse explizit 
auf die Theorie Kuhns (Bosch 2012:216) und stellt mit Küng fest, dass –  anders als in 
der Naturwissenschaft – ein Paradigma nicht notwendiger Weise komplett durch ein an-
deres ersetzt werde. Vielmehr könnten mehrere Erklärungszusammenhänge parallel exis-
tieren und miteinander in einen längerfristigen Wettstreit treten (:218). Warum die Para-
digmentheorie für die Missionstheologie eine belastbare Theorie darstellt, obwohl an die-
ser Stelle die Gefahr eines absoluten Relativismus droht, begründet Bosch (: 219-220). 
Bosch übernimmt von Küng die Einteilung der Kirchengeschichte in sechs Makropara-
digmen für die Missionsgeschichte. Ebenfalls mit Küng betont Bosch die Unzulänglich-
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keit der einfachen Form dieser Theorie für eine umfassende Erklärung der Theologiege-
schichte und verweist auf Meso- und Mikroparadigmen innerhalb der Epochen (:221). 
Mit Rückbezug auf Küng, der die Frage für das Ganze der Theologie aufwarf, postuliert 
Bosch, dass ein Paradigmenwechsel am Ende der Moderne im Gange sei (:409). Bosch 
konstatiert zu Beginn der 1990er Jahre ein „jetzt auftauchende[s] ökumenisches Para-
digma“ (:430) und entwickelt dafür dreizehn schon jetzt fassbare Elemente.5 
Der wissenschaftstheoretische Ansatz von Kuhn bietet für die vorliegende Arbeit ei-
nen erkenntnistheoretischen Rahmen. Er setzt die Klammer zwischen den verschiedenen 
herangezogenen Disziplinen und Methoden aus Theologie, Missiologie und Komparatis-
tik. Dabei liegt der Arbeit inhaltlich die Annahme Boschs in Bezug auf Küng zu Grunde, 
dass sich die christliche Mission und die Missionswissenschaft als deren Reflexion auf 
dem Weg zu einem ökumenischen Paradigma befinden. Dieses ökumenische Paradigma 
der Missionstheologie findet in der Arbeit ansatzweise dadurch seinen Ausdruck, dass 
Perspektiven unterschiedlicher Regionen des „bewohnten Erdkreises“ zu einem Thema 
aufgenommen, in ihrer Verschiedenheit wahrgenommen und aufeinander bezogen wer-
den.  
Eines der zentralen Elemente des ökumenischen Paradigmas nach Bosch ist die Kon-
textualität von Missionstheologie. Schon vor Boschs Konzeption seines ökumenischen 
Paradigmas lieferten Halland and Henriot (1982) mit ihrem „pastoral cycle“ ein Modell, 
welches das Entstehen und Lernen kontextuell-theologischer Ansätze begünstigen sollte. 
Diesen Zyklus versteht Karecki als ein Verständnismodell im missiologischen Unterricht. 
Sie hat ihn auf Grundlage des Missionsverständnisses von Willem Saayman weiterentwi-
ckelt (Karecki 2002:138). Der so entstandene „cycle of mission praxis“ dient als herme-
neutisches Modell für missionstheologische Bildungsprozesse. Er soll als Theorie dafür 
dienen, wie kontextuell-theologische (Urteils-)Bildung gedacht und initiiert werden kann 
(Karecki 2002:139). So tritt neben die Paradigmentheorie, welche das Entstehen und den 
Widerstreit unterschiedlicher wissenschaftlicher Paradigmen im Erkenntnisprozess er-
klärt, eine weitere wissenschaftstheoretische Größe. Der „cycle of mission praxis“ betont, 
                                                 
5 David J. Bosch nimmt in seiner Person ein Anliegen dieser Arbeit vorweg. Wie die später untersuchten Ansätze 
afrikanischen Ursprungs ist auch er ein Grenzgänger. Als Afrikaner ging er nach Europa und studierte in der Schweiz 
Theologie. Später führte ihn sein Weg zurück nach Afrika, wo er viele Jahre als Professor für Missionswissenschaft 
lehrte und mit „Transforming Mission“ einen globalen Ansatz in der Missionstheologie wagte. Dabei zeichnet ihn die 
Liminalität aus, die ihm erlaubt, aus und zu unterschiedlichen Kulturen zu sprechen. David J. Bosch ist so verstanden 
selbst eine Perspektive afrikanischen Ursprungs, die gleichzeitig im Dialog mit Ansätzen europäischer Theologie – wie 
etwa Hans Küng – stand.  
 20 
mit seinen stark kontextuellen Aspekten selbst im ökumenischen Paradigma verortet, dass 
missionstheologische Bildungs- und Erkenntnisprozesse als zyklische Prozesse verstan-
den werden müssen.  
Für Karecki steht dabei die Spiritualität als zentrale Ressource, jedoch nicht als eigener 
Schritt des Zyklus, im Mittelpunkt. Um diese zentrale, personale Ressource gruppieren 
sich vier Schritte. Zunächst die „Identification“, die Identifikation mit dem Feld und den 
möglichen Problemen und Fragen. Danach tritt die „Context analysis“ als systematische 
Analyse des Kontextes auf den Plan. Die ersten beiden Stationen werden in der „Theolo-
gical reflection“, der theologischen Reflexion, von Grund, Inhalt und Ziel des Glaubens 
her bedacht. In einem vierten Schritt wird nach „Strategies for mission“, nach den missi-
onarischen Strategien gefragt (Karecki 2002:139).  
 
Abbildung 1: Schaubild des „cycle of mission praxis“ nach Karecki (2002:139) 
 
Die Stärke des Zyklus liegt darin, dass er sowohl objektives Wissen als auch subjekti-
ves Wissen ermöglicht. Er betont sowohl die Notwendigkeit allgemein anerkannte Daten, 
Erkenntnisse und Theorien zu gewinnen als auch personale Bildungsprozesse für den 











Wissensgenerierung sowie auch Prozesse der Kompetenzgewinnung in einem wissen-
schaftstheoretischen Modell vereint. Dieser ganzheitliche Ansatz zeichnet den „cycle of 
mission praxis“ aus und macht ihn zu einem hilfreichen Bildungsmodell zur Beantwor-
tung der Forschungsfrage mit Blick auf die Involvierung des Autors in der Praxis. Ergänzt 
man den „cycle of mission praxis“ im Hinblick auf das konkrete Forschungsziel, ergibt 
sich folgende Graphik. 
 
Abbildung 2: Schaubild eines angewandten Zyklus nach Karecki (2002:139) 
 
In Kapitel 1 wurde die Identifikation mit der Frage nach der Person des Autors und 
seiner Involvierung im Kontext expliziert. Der Autor ist als Pastor in Deutschland konkret 
mit den Auswirkungen des mit „reverse mission“ bezeichneten Phänomens konfrontiert. 
Nach Klärung der erkenntnistheoretischen, methodologischen und methodischen Voraus-
setzungen für die Arbeit wird das Phänomen aus Sicht von Perspektiven afrikanischen 
Ursprungs und aus Sicht von Beiträgen der deutschsprachigen Theologie genauer unter-
sucht. Das entspricht einer Analyse des Kontextes in Bezug auf das mit „reverse mission“ 
bezeichnete Phänomen. Die theologische Reflexion findet direkt nach den jeweiligen Per-
spektiven und zusammenfassend in Kapitel 5 statt. Dabei fließt auch die schon geleistete 

























Ausblick auf mögliche Handlungsstrategien geschlussfolgert werden, bzw. im Rahmen 
dieser Arbeit angezeigt werden, welche Schritte zur Entwicklung von Handlungsstrate-
gien nötig sein könnten. Dabei wird deutlich, dass innerhalb der Arbeit zwischen einzel-
nen Stationen des Zyklus gewechselt werden kann. Genau diese Offenheit für einen nicht-
linearen Forschungsprozess bringt das wissenschaftstheoretische Modell des Zyklus mit. 
Damit ist das Modell nah am realen Forschungsprozess angelehnt. Gleichzeitig wird in 
der Zuordnung der Kapitel auch deutlich, dass nicht alle Teile des Zyklus im Rahmen 
dieser Masterthesis gleichmäßig abgedeckt sind. Die Identifikation mit Feld und For-
schungsfrage entstand schon weit vor der Abfassung der Arbeit und die Entwicklung von 
Missionsstrategien muss in konkreten Ortsgemeinden und in Gemeindebünden passieren. 
Hier können nur Hinweise und Ausblicke verfasst werden. Der Schwerpunkt der Arbeit 
liegt genuin in der wissenschaftlichen, systematischen Beschreibung des vorfindlichen 
Phänomens und in seiner missionstheologischen Reflexion.  
Im Zentrum des Zyklus steht eine Haltung, welche den Anderen, den – evtl. auch the-
ologisch – Fremden nicht als Gefahr, sondern als bereicherndes Mysterium wahrnimmt 
(Karecki 2002:140). So kann der andere bereichern, ohne dass er in das eigene System 
„eingegliedert“ werden muss. Dieser spirituelle Zugang ist Teil dieser Arbeit im Sinne 
eines ganzheitlichen Bildungsprozesses.  
Im Kapitel zur Methodologie soll begründet werden, warum vor dem Hintergrund der 
wissenschaftstheoretischen Grundlagen aus Kapitel 2.2 bestimmte Methoden gewählt 
werden. Dabei sollen drei Teilbereiche der Methodologie dieser Arbeit genauer betrachtet 
werden. Das Verständnis des in der Arbeit immer wieder verwendeten Konzepts des 
„Phänomens“ soll geklärt werden. Danach soll der transkulturelle Aspekt des Themas der 
Arbeit auf seine Relevanz für die ausgewählte Methodik befragt werden. Abschließend 
wir die gewählte Methodik des Vergleichs dahingehend überprüft, ob sie dem Ziel eines 
wissenschaftlichen Erkenntnisgewinns dient.  
Mit dem Begriff des Phänomens hängt in wissenschaftlichen Arbeiten häufig eine be-
stimmte philosophische Theorie, die „Phänomenologie“6 zusammen. Der in dieser Arbeit 
                                                 
6 Eine knappe Übersicht zu zentralen Strömungen der „Phänomenologie“ bieten die Beiträge von Blume (2003) und 
Gander (2003b). 
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häufig gebrauchte Begriff des „Phänomens“ wird für diese Studie in seinem ursprüngli-
chen Sinn als etwas verstanden, was wir durch unsere Sinne wahrnehmen. Dabei spielt 
der Aspekt des Vorgaukelnden, des Täuschenden, des Scheins keine Bedeutung. Phäno-
men wird so als eine in der Lebenswelt wahrgenommene Erscheinung verstanden (Gan-
der 2003a). Der Begriff steht somit in dieser Arbeit in Abgrenzung zu einer Theorie. Das 
Phänomen steht am Beginn der missionstheologischen Betrachtung. Als solches ist es 
nicht fest umrissen, vielmehr wird es im Lauf der Arbeit konturiert, indem Beschreibun-
gen und Deutungen des Phänomens aus verschiedenen Perspektiven verglichen werden.  
Mit der Deutung tritt ein weiteres Element in den Raum, welches für das Verständnis 
des in dieser Arbeit gebrauchten „Phänomen“-Begriffs zentral ist. Immer wieder wird das 
Phänomen als „häufig mit „reverse mission“ bezeichnetes Phänomen“ umschrieben. Der 
Grund ist, dass es dem Autor nötig scheint, das Wort „Phänomen“ sprachlich näher zu 
bestimmen, um dem Leser zu verdeutlichen, welches Phänomen gemeint ist. Dabei ist 
jedoch zu beachten, dass mit jeder sprachlichen Bestimmung eine Deutung des Phäno-
mens einhergeht. Die Arbeit mit dem Begriff des „Phänomens“ soll gerade „auf die […] 
Erfahrung verweisen und in Abgrenzung zum begrifflichen Wissen stehen, welches sich 
im Horizont theoretischer Konstruktionen bewegt“ (Bräuer 2003:531).  
Darum nutzt diese Arbeit zwar die Bezeichnung des Phänomens als „reverse mission“, 
doch ist dabei zu beachten, dass schon der Begriff „reverse mission“ eine Deutung des 
Phänomens vornimmt. Es ist jedoch streng zwischen dem Phänomen als nicht theoretisch 
gedeuteter Erscheinung und seiner Deutung zu unterscheiden. Gleichzeitig ist auch zu 
beachten, dass es keine Wahrnehmung ohne Deutung geben kann. Darum soll in stetem 
Bewusstsein dieser Spannung zwischen dem Phänomen der afrikanischen Mission in den 
westlichen Kulturen und seiner Deutung etwa als „reverse mission“ unterschieden wer-
den. Die Bezeichnung „reverse mission“ stellt dabei eine Deutekategorie des Phänomens 
dar. Dabei wären für dasselbe Phänomen auch andere Deutekategorien denkbar. Ein wohl 
in weiten Teilen mit dieser Arbeit identisch gefasstes Phänomen wird etwa von Enoch 
Wan durch die Deutekategorie „diaspora missions“ und nicht durch „reverse mission“ in 
einen theoretischen Rahmen gesetzt und so gedeutet (Wan 2014a:3). Der Begriff des 
„Phänomens“ kann so im Blick auf mögliche „Deutekategorien“ methodologisch helfen, 
angemessene Redeweisen und missionswissenschaftliche Bezüge auf die wahrgenomme-
nen Erscheinungen zu finden. Eine vorläufige Definition, wie der Begriff „reverse mis-
sion“ innerhalb dieser Arbeit, quasi als Hypothese, verstanden wird, findet sich in Kapitel 
2.5.1.  
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Wie schon in Kapitel 2.3.1 deutlich wurde, versuchen verschiedene Wissenschaftler 
das Phänomen zu ergründen. Enoch Wan erarbeitete als Experte für das Gebiet von 
Diaspora, Migration und Mission, Grundlagen für die wissenschaftliche, theologische 
Auseinandersetzung mit dem Phänomen und versteht dies als „Diaspora Missiology“ 
(Wan 2014a). Er sieht das Studium des Phänomens „Christen anderer Herkunft in einem 
Land“ als Teilbereich der Missionswissenschaft und entwickelt für diesen verschiedene 
methodologische Leitlinien. Damit liefert er eine Verortung und methodologische Refle-
xion des Themas in der Missionswissenschaft. Diesem Anliegen folgt der Autor mit der 
vorliegenden Qualifizierungsarbeit im Fachbereich Missionswissenschaft. Auch Wan 
greift dabei weiträumig auf den Begriff des Phänomens zurück, um aktuelle soziologi-
sche, demographische und kulturelle Erscheinungen missionswissenschaftlich zu deuten 
(Wan 2014b:13-14). Wie andere Autoren des Diskurses bezieht er sich stark auf die maß-
geblichen Autoren zu Beginn der Debatte, wie Walls, Escobar und Jenkins und konstatiert 
mit ihnen eine Verschiebung des Schwerpunkts der Weltchristenheit in den Globalen Sü-
den (:19-20).  
Von dieser Feststellung ausgehend sucht Wan geeignete Methoden und Verständnisse 
für die missionswissenschaftliche Auseinandersetzung mit dem Phänomen. Dabei betont 
er zum einen, dass man nicht von einer Ausgangskultur und einer Empfangskultur aus-
gehen sollte. In einer globalisierten und fortschreitend vernetzten Welt entwickeln sich 
transnationale Netzwerke und Identitäten. So ist eine Person, welche aus einem afrikani-
schen Land in ein europäisches Land auswandert, nicht einfach nur ein Afrikaner in Eu-
ropa. Es ist möglich und geschieht häufig, dass beide (oder noch mehr) Kulturen identi-
tätsstiftend für die Person wirken. So können durch Digitalisierung und Mobilität aus 
Migranten mobile, transnationale Netzwerker werden (Wan 2014b:29-31). Daraus ergibt 
sich für die Missionswissenschaft die Notwendigkeit, wahrzunehmen, dass Migranten an 
der Grenze zwischen Kulturen mit Verbindungen in verschiedene Richtungen leben und 
nicht nur parallel in zwei Kulturen. Liminalität als ein bestimmendes Element der 
Diaspora muss als ein zentrales Ergebnis der Diasporaforschung (:32) auch Eingang in 
eine missionswissenschaftliche Auseinandersetzung, etwa durch ein entsprechendes For-
schungsdesign, finden. Diese Arbeit versucht dem Rechnung zu tragen, in dem sie das 
Phänomen grundlegend auf der Basis von drei verschiedenen Perspektiven afrikanischer 
Herkunft beschreibt. Dabei sind alle drei Autoren in afrikanischen Ländern geboren und 
aufgewachsen, haben dann aber den Kontinent verlassen um – zumindest zeitweise – in 
Europa zu leben. Es handelt sich also um keine afrikanischen Perspektiven, vielmehr sind 
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es Perspektiven der kulturellen Grenzerfahrung. Es sind Perspektiven aus der vernetzten, 
transnationalen Diaspora. Sie haben afrikanische Wurzeln, sind aber ebenso mit dem 
Denken und der Denkweise europäischer Theologie und Lebensweise vertraut. Genau 
darum können sie einen entscheidenden Beitrag zu einer näheren Bestimmung und Re-
flexion des transnationalen Phänomens der afrikanischen Mission in Europa leisten. Die 
transnationale Wirklichkeit der Mission in einer globalisierten Welt kann dabei als ein 
weiteres Element eines sich abzeichnenden – und inzwischen schon weiter in die Wirk-
lichkeit getretenen Missionsparadigmas – in Addition zu den anderen Elementen nach 
Bosch (2012) verstanden werden. 
Das komplexe Phänomen der transnationalen Diaspora erfordert eine Erweiterung des 
klassischen Methodenkanons der Theologie. Versteht man die Missionswissenschaft als 
interdisziplinäre Wissenschaft7, so ist es möglich, in einer missionswissenschaftlichen 
Arbeit auch die Methoden, Ergebnisse und Diskurse anderer Disziplinen zu überprüfen 
und gegebenenfalls anzuwenden, beziehungsweise aufzugreifen. Dabei ist Wan in seiner 
Analyse zuzustimmen, wenn er schreibt:  
„There is much complexity in the cause, process, and consequence of the phenomena 
of diaspora, and no single disciplinary can enable researchers to explain and apply 
insights from the challenging undertaking. Thus, by necessity, diaspora missiology is 
to be interdisciplinary by integrating missiology with related disciplines“ (Wan 
2014c:150).  
 
Dafür schlägt Wan zwei Vorgehensweisen vor: Zum einen die Integration von Metho-
den und Ergebnissen verschiedener Disziplinen durch einen Forscher und zum anderen 
gemischte Forscherteams aus verschiedenen Disziplinen (Wan 2014c:152). Da eine Mas-
terarbeit eine eigenständige Forschungsleistung darstellen soll und  muss, ist forschungs-
praktisch im Fall dieser Arbeit nur das erste Vorgehen möglich. Es erfordert jedoch vom 
Autor eine gewisse Vertrautheit mit den Methoden und Ergebnissen angrenzender Wis-
senschaftsdisziplinen. Hier scheint besonders die Reflexion auf das zugrundeliegende 
Welt- und Wissenschaftsverständnis anderer Disziplinen notwendig. Daneben ist eine 
grundlegende Vertrautheit mit der angewandten Methodik erforderlich. Die wissen-
schaftstheoretischen Grundlagen der Arbeit wurden in Kapitel 2.2 geklärt und in der Mis-
sionstheologie verortet. Ein grundlegendes Verständnis, in Bezug auf bestimmende Dis-
kurse und angewandte Methoden, der an die Missionswissenschaft angrenzenden Diszip-
                                                 
7 Einen Überblick zu einem interdisziplinären Verständnis der Missionswissenschaft, der Gefahren und der notwendi-
gen Bestimmungen findet sich bei Reimer (2012:123-127). Der Autor vertritt selbst dieses Verständnis von der Dis-
ziplin „Missionswissenschaft“ als einer interdisziplinär ausgerichteten Wissenschaft. 
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linen hat der Autor im interdisziplinär ausgerichteten Studiengang „Gesellschaftstrans-
formation“ erworben. In ihm verbanden sich Lehrinhalte von Theologie, Missionswis-
senschaft, Diakonik und Sozialwissenschaft.  
Auf dieser Grundlage ist es dem Autor möglich, verschiedene Ansätze zum Phänomen 
zu konsultieren und zu reflektieren. Innerhalb der drei Perspektiven afrikanischen Ur-
sprungs wurde darauf geachtet, dass Aspekte und Ergebnisse verschiedener wissenschaft-
licher Disziplinen beachtet werden. Näheres dazu findet sich in der Begründung der Aus-
wahl der einzelnen Perspektiven in Kapitel 2.4.1. 
Eine Masterarbeit verfolgt das Ziel, zum wissenschaftlichen Erkenntnisgewinn einen 
eigenständigen Beitrag zu leisten. Daher steht die Frage im Raum, ob und wie durch den 
Vergleich und die Reflexion bestehender Werke ein wissenschaftlicher Erkenntnisge-
winn zu erwarten ist. Auf die konkrete Methodik des Vergleichs soll in Kapitel 2.4.2 
eingegangen werden, während in diesem Kapitel im Sinne einer Methodologie der Ver-
gleich als Instrument des wissenschaftlichen Erkenntnisgewinns begründet werden soll.  
Der Vergleich gehört dabei zum traditionellen Methodeninstrument mindestens der 
neuzeitlichen Theologie. So ist der „synoptische Vergleich“ von Bibeltexten aus den sy-
noptischen Evangelien seit Jahrzehnten fester Bestandteil im Instrumentarium neutesta-
mentlicher Exegese. Dabei wird sowohl auf Übereinstimmungen als auch auf Abwei-
chungen der verglichenen Textstücke geachtet (Zimmermann 1978:98-110). Der Ver-
gleich verschiedener Texte kann so in der Theologie als anerkannte Methode des Erkennt-
nisgewinns betrachtet werden. 
Kann aber der Vergleich auch als Methode des Erkenntnisgewinns genutzt werden, 
wenn er nicht auf eng umgrenzte und literarisch direkt abhängige Texte zurückgreifen 
kann? Sowohl die Religionswissenschaft setzt zentral den Vergleich religiöser Systeme 
und Kulturen als Instrument des Erkenntnisgewinns ein (Stosch 2014:54) als auch die aus 
christlicher Sicht betriebene „komparative Theologie“ (:51). Bei beiden, bei der verglei-
chenden Religionswissenschaft und der komparativen Theologie, werden unterschiedli-
che Religionen miteinander verglichen. Einmal aus neutraler Perspektive und einmal aus 
der Perspektive christlicher Theologie. Im Rahmen dieser Arbeit sollen jedoch unter-
schiedliche Perspektiven auf ein Phänomen innerhalb einer Religion, dem Christentum, 
betrachtet werden. Das Anliegen der Arbeit steht so zwischen dem recht engen Vergleich 
kanonischer Texte und dem recht weiten Vergleich verschiedener Religionen. Da selbst 
Vertreter der komparativen Theologie darauf hinweisen, dass die Methodologie noch 
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starker Anleihen an der Komparatistik in anderen Disziplinen bedarf (:70), scheint es 
sachgemäß, verstärkt in diesen Bereichen nach reflektierten Methoden und Zugängen zu 
suchen. Dabei scheinen in besonderem Maße die Ansätze der vergleichenden Literatur- 
und Kulturwissenschaft für die Ziele der Arbeit hilfreich. Diese arbeiten sowohl mit dem 
Begriff des Paradigmas (Öhlschläger 2014:44) als auch mit einem Verständnis von inter-
kulturellen Begegnungen als „Bereich des Dazwischen, des Zwischenraums, der sich aus 
dem Nebeneinanderstellen zweier zu vergleichender Größen ergibt“ (:42). Dieses „theo-
retische[…] Leitbild einer postkolonialen Perspektive auf Konstrukte radikaler Diffe-
renz“ (:42) ist anschlussfähig an die Liminalität, welche Wan als Grundstruktur transkul-
tureller Netzwerke und so auch der „diaspora missiology“ sieht.  
Die Komparatistik geht davon aus, dass wir bei intellektueller Tätigkeit ständig in ei-
nem durch den Vergleich bestimmten Bezugssystem agieren. So beziehen sich die Auto-
ren der in dieser Arbeit miteinander verglichenen Perspektiven explizit, offen oder diskret 
auf Gedanken und Texte anderer Autoren. In diesem Sinne vergleichen sie. Der Vergleich 
gehört also genuin zur Erkenntnis und zur intellektuellen Tätigkeit (Öhlschläger 
2014:39). Aber obwohl intellektuelle Arbeit in einem ständigen System aus offenen und 
verdeckten Vergleichen geschieht, gibt es keine allgemein anerkannte Methode der Kom-
paratistik (:39-40). Einige Vertreter des Fachs meinen, die jeweilige Methode müsse 
komplett am Gegenstand der jeweiligen Forschung entwickelt werden (:40). Mit dem 
Vergleich geht immer die Gefahr einher, den eigenen Standpunkt zu verabsolutieren und 
dann von diesem aus – vermeintlich neutral – zu vergleichen. Gerade mit Bezug auf post-
koloniale Theorien scheint das notwendig (:45-46). Auch in dieser Arbeit besteht diesbe-
züglich Gefahr. Darum ist es von der Methodologie aus notwendig, die Methode der Aus-
wahl einzelner Ansätze offen zu legen und in der Reflexion deutlich zwischen Phänomen 
und Deutekategorien zu unterscheiden. Dies scheint besonders bedeutend, da das häufig 
gebrauchte Schlagwort „reverse mission“ die afrikanische Mission in Europa explizit auf 
eine vorangegangene europäische Mission rückbezieht – die Gefahr des Eurozentrismus 
liegt dabei auf der Hand. So kann es am Ende nur um eine „Pluralisierung von Betrach-
tungsweisen“ (:47) gehen, welche dazu dient, mehr zu sehen als sich aus der bloßen Ad-
dition einzelner Perspektiven ergibt. Auch wenn die Frage nach einer gültigen Methode 
nicht mehr zentral für die Komparatistik ist (:48), scheint es doch angemessen, zumindest 
eine einfache Methode des Vergleichs als Grundlage der Arbeit zu explizieren. Dies ge-
schieht in Kapitel 2.4.2. 
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Nachdem in Kapitel 2.2 die wissenschaftstheoretischen und disziplinspezifischen 
Grundlagen der Arbeit dargestellt wurden und in Kapitel 2.3 die Methodologie als syste-
matische Verbindung dieser Grundannahmen mit den gewählten konkreten Methoden der 
Arbeit offengelegt wurde, sollen nun die konkret angewandten Methoden dargestellt und 
begründet werden. Zunächst werden die Kriterien für die Auswahl der Perspektiven afri-
kanischer Herkunft offen gelegt. Daran anschließend erfolgt die Darstellung der grundle-
genden Methodik des Vergleichs nach Hilker und Bereday8.  
Die Ergebnisse eines Vergleiches werden zum einen durch die angewandte Methodik 
des Vergleichs bestimmt, zum anderen hat die Auswahl der verglichenen Texte erhebli-
chen Einfluss auf das Ergebnis. Um das Phänomen der afrikanischen Mission in Europa 
oder genauer in Deutschland zu fassen, muss daher genau überlegt und begründet werden, 
welche Perspektiven dafür ausgewählt wurden. Die ersten drei Kriterien zielen auf eine 
relative Vergleichbarkeit der Perspektiven. Sie schränken die Gruppe zeitlich und kultu-
rell ein. Das soll helfen, verschiedene Perspektiven auf ein und dasselbe – freilich nicht 
klar abzugrenzende – Phänomen zu erlangen. Im Sinne einer Juxtaposition nach dem 
Vier-Stufenmodell von Hilker und Bereday scheint diese relative Vergleichbarkeit gebo-
ten. Sonst könnte es passieren, dass als Tertium Comparationis nur Differenzen und keine 
Gemeinsamkeiten analysiert werden können (Bargen 2014:107). Dies soll bei dieser Ar-
beit vermieden werden, weil ja explizit nach einem Verständnis des Phänomens gefragt 
werden soll – zu diesem gehört, neben der Feststellung unterschiedlich bewerteter As-
pekte, genuin auch die Feststellung von Gemeinsamkeiten, von allgemein geteilten Aus-
sagen über das Phänomen. Das vierte Kriterium soll wiederum sicherstellen, dass eine 
angemessene Differenz zwischen den einzelnen Perspektiven entsteht. Sie ist notwendig, 
um im Vergleich relevante Unterschiede zu erzielen und ermöglicht so ein vertieftes Ver-
ständnis des Phänomens. Darum liegen der Auswahl vier transparente Kriterien zu 
Grunde: 
1. Beim ökumenischen Paradigma handelt es sich um eine zeitgenössische Entwick-
lung. Um sie angemessen zu fassen sollen nur Perspektiven beachtet werden, welche sich 
                                                 
8 Der Ansatz zur Komparatistik nach Hilker und Bereday ist ein grundlegender Ansatz vergleichender Forschung und 
wird auch in aktuellen Veröffentlichungen von Forschern unterschiedlicher Disziplinen als Grundlage genommen, etwa 
von den Sozialpädagogen Homfeldt & Walser (2003) und der Erziehungswissenschaftlerin Adick (2014:24).  
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in Veröffentlichungen in diesem Jahrzehnt, also ab dem Jahr 2010, niedergeschlagen ha-
ben. Dabei ist zu beachten, dass einzelne Texte der gewählten Autoren auch schon zuvor 
entwickelt wurden und erschienen sind. Jedoch wurden die Haupttexte erst nach 2010 
veröffentlicht und können so als zeitgenössische Perspektiven gelten.  
2. Bearbeitet ein von der deutschsprachigen Theologie und der deutschen kirchlichen 
Landschaft geprägter Autor das Thema, so besteht die Gefahr des Eurozentrismus. Be-
sonders in einer vergleichenden Methodologie besteht diese Gefahr (Öhlschläger 
2014:45). Darum soll das Phänomen zuerst durch den Vergleich von Perspektiven afri-
kanischer Herkunft bestimmt werden. Die Beiträge deutschsprachiger Theologie werden 
erst im weiteren Verlauf der Forschung rezipiert und auf die Perspektiven afrikanischer 
Herkunft bezogen. Eine Beschränkung auf Perspektiven afrikanischer Herkunft ergibt 
sich durch die Eingrenzung des Themenfeldes in Kapitel 1.2. Aus forschungspraktischen 
Gründen ist die Einbindung einer dritten Instanz, wie sie Stosch (2014:66) fordert, im 
Rahmen dieser Arbeit nicht möglich. In einem weiteren Forschungsfeld wäre jedoch die 
Perspektive etwa einer asiatischen Theologin auf die afrikanische Mission in Europa in-
teressant. Für die Auswahl der hier bearbeiteten Ansätze ergibt sich so zunächst das Kri-
terium, dass es sich um Perspektiven afrikanischer Herkunft handeln soll.  
3. Eng mit dem zweiten Kriterium ist das dritte Kriterium verbunden. Im Sinne der 
Liminalität und der Untersuchung eines transnationalen Phänomens, sollen die Ansätze 
keine klassischen afrikanischen Perspektiven sein. Sie sollen als Ansätze afrikanischer 
Herkunft bewusst zwischen afrikanischen Traditionen und europäischen Traditionen ste-
hen, an der Grenze als einem Raum produktiver Spannung. Daher sollen solche Ansätze 
gewählt werden, welche durch die Person der Autoren einen transnationalen, liminalen 
Charakter haben. Die Autoren sollen so, in gewisser Weise selbst, Teil des Phänomens 
sein. So kann der Vergleich in gewisser Weise ein Selbstverständnis oder besser Selbst-
verständnisse des Phänomens vergleichen. Dabei ist es durchaus wünschenswert, wenn 
die Autoren der Ansätze einige Zeit selbst im deutschsprachigen Kontext gelebt haben. 
Dies stellt aber kein Ausschlusskriterium dar, Erfahrung im europäischen Kontext ist je-
doch notwendig.  
4. Nach Zeitgenossenschaft, afrikanischer Herkunft und transnationaler Erfahrung soll 
als viertes Kriterium die interdisziplinäre Ausdifferenzierung hinzutreten. Im Anschluss 
an die Gedanken in Kapitel 2.3.2 zur „diaspora missiology“ nach Wan scheint die Einbe-
ziehung von Perspektiven verschiedener wissenschaftlicher Erfahrungshorizonte gebo-
ten. Daher sollen die gewählten Ansätze sich in Bezug auf ihren wissenschaftlich-diszip-
linären Hintergrund möglichst unterscheiden und so ergänzen. Möglich sind dabei alle 
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Fachrichtungen innerhalb der Theologie und darüber hinaus, welche sich mit dem Phä-
nomen auseinandersetzen. Das können etwa pastoraltheologische, missionswissenschaft-
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Fünfzehn Jahre nach dem Beginn des neuen Jahrtausends scheint der Diskurs zur Rolle 
der Christen afrikanischer Herkunft und der Tradition in Europa vermehrt in Gang zu 
kommen (Kwiyani 2014:103). Darum sollen nach Kriterium 1 zur Literaturauswahl die 
Grundlagenwerke zum Thema an dieser Stelle keinen Platz finden, um dem aktuellen 
Diskurs Raum zu geben. Auch darum hat diese Arbeit keinen ausgeprägten historischen 
Teil.9 Es werden also die bedeutenden Beiträge von Walls, Gerloff, Jenkins, Hanciles und 
Ludwig beachtet, aber nicht für den Vergleich ausgewählt.  
Nach Kriterium 2 entfallen auch die Beiträge anderer ehemaliger Zielländer der Mis-
sion für die heutige Mission in Europa. Die Arbeit konzentriert sich auf die Perspektiven 
mit afrikanischer Herkunft. Sowohl Beiträge aus Südamerika10 als auch aus dem asiati-
schen Raum finden keine Beachtung. Eine missionstheologische Betrachtung des asiati-
schen Beitrages zur Mission in Deutschland scheint mir jedoch ein Desiderat der For-
schung. 
Unter Beachtung des dritten Kriteriums entfallen für diese Arbeit auch alle Beiträge 
von Personen, welche durch ihre Biographie nicht selbst Teil des Phänomens sind. Damit 
ist selbstverständlich keine Aussage über den – fraglos wertvollen – Beitrag ihrer Arbei-
ten zur Erforschung des Phänomens verbunden. So werden etwa die Arbeiten von Ludwig 
und Catto nicht für einen Vergleich herangezogen.  
                                                 
9 Für einen Überblick zur Geschichte afrikanischer Mission und zur Diskussion über Christen afrikanischer Herkunft 
in Europa siehe Kwiyani (2014).  
10 Stellvertretend für andere sei auf Bertuzzi (2004) für den südamerikanischen Beitrag und auf Park (2002) und Jansen 
(2006) für den asiatischen Beitrag verwiesen. 
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Sucht man nach Ausschluss vieler Autoren durch Beachtung der ersten drei Kriterien 
nach möglichen Perspektiven, so ist immer noch eine größere Anzahl von Personen mög-
lich, als diese Arbeit forschungspraktisch bearbeiten kann. Das vierte Kriterium versucht 
dabei Unterschiede in den Perspektiven der einzelnen Autoren zu finden, in dem sie Per-
spektiven unterschiedlicher Fachhintergründe sucht. Sucht man zuerst nach einer Per-
spektive, welche aus aktiver, pastoraler Involvierung in das Thema geschrieben ist, so 
muss man feststellen, dass es davon nicht viele gibt. Das liegt zum Teil in der Natur der 
Sache: Wer aktiv im pastoralen bzw. missionarischen Dienst steht, ist weniger geneigt 
ein Buch zu veröffentlichen als ein Wissenschaftler. Es gibt verschiedentlich Lebensbe-
richte von Personen, etwa von Peprah-Gyamfi (2004), doch sind diese entweder zu alt 
oder sie beschäftigen sich mehr mit biographischen Aspekten als mit dem breiten Phäno-
men. Als am geeignetsten erscheint daher die Perspektive von Israel Olofinjana, der selbst 
zur Entstehungszeit seiner Veröffentlichungen als Pastor gearbeitet hat und für seine Ar-
beiten auch weitere Pastorinnen und Pastoren befragt hat (Olofinjana 2010:3). Er erfüllt 
alle Kriterien, auch wenn er biographisch keinen direkten Bezug zur Situation in Deutsch-
land besitzt. Gleichzeitig wird Olofinjana im Diskurs wahrgenommen, obwohl er nicht 
fest im wissenschaftlichen Kontext verankert ist (Kwiyani 2014:101). Seine Perspektive 
kann als pastorale Perspektive auf das Phänomen beschrieben werden. Ergänzt man die 
pastorale Perspektive um eine gesellschaftswissenschaftliche Perspektive, so scheint das 
Feld der Religionswissenschaften besonders interessant. Als Perspektive der „religious 
studies“, welche die ersten drei Kriterien erfüllt, darüber hinaus eng mit dem deutschen 
Kontext verbunden ist und im internationalen Diskurs um das Phänomen bestimmend ist, 
bietet sich Afe Adogame an. Er hat an der Universität Bayreuth in Religionsgeschichte 
promoviert und sich auf die afrikanische Diaspora spezialisiert. Neben verschiedenen Ar-
tikeln in Fachzeitschriften und Sammelwerken mit namhaften Vertretern der Diskussion 
(Adogame, Gerloff & Hock 2011) hat er unter anderem eine Monographie zur christli-
chen afrikanischen Diaspora (Adogame 2013) veröffentlicht. 
Neben der pastoralen Perspektive Olofinjanas und der religionswissenschaftlichen 
Perspektive Adogames scheint es hilfreich, das Phänomen aus klassisch missionswissen-
schaftlicher Sicht zu betrachten. Als prominente Vertreter stehen unter Beachtung der 
ersten drei Kriterien vor allem Asamoah-Gyadu und Kwiyani zur Auswahl. Asamaoah-
Gyadu hat seine Erfahrungen in Europa und den Vereinigten Staaten von Amerika be-
sonders im Rahmen wissenschaftlichen Austausches erlangt (OCMS 2015). Er verfügt 
über eine große Bandbreite an Veröffentlichungen zum Thema11. Harvey C. Kwiyani ist 
                                                 
11 Eine Übersicht über einige für diese Arbeit relevante Werke findet sich in der Bibliographie.  
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durch eigene missionarische Arbeit mit dem deutschsprachigen Kontext vertraut 
(Kwiyani 2014:1). Wie der Bibliographie zu entnehmen ist, verfügt er zwar über weniger 
namhafte Veröffentlichungen als Asamoah-Gyadu zum Thema. Allerdings steht zu er-
warten, dass sich das in den nächsten Jahren ändern wird. Sein für diese Arbeit grundle-
gendes Werk „Sent Forth: African Missionary Work in the West“ (Kwiyani 2014) ist in 
der „American Society of Missiology Series“ erschienen. Dabei handelt es sich um eine 
angesehene missionswissenschaftliche Reihe, in der etwa auch „Transforming Mission“ 
erschien. Darum soll in dieser Arbeit die Perspektive von Harvey Kwiyani und nicht die 
von Asamoah-Gyadu mit den anderen Perspektiven verglichen werden. Beide Perspekti-
ven bieten einen wissenschaftlich hoch respektierten Zugang aus Sicht der Missionswis-
senshaft zum Thema. Allerdings scheint die mit dem deutschsprachigen Kontext aus ei-
gener biographischer Erfahrung vertraute Perspektive Kwiyanis zur Beantwortung der 
Forschungsfrage dienlicher.  
So wird das Phänomen aus Sicht dreier zeitgenössischer Perspektiven afrikanischer 
Herkunft beschrieben und reflektiert. Olofinjana vertritt dabei eine pastorale Perspektive, 
Adogame eine religionswissenschaftliche und Kwiyani eine missionswissenschaftliche 
Perspektive.  
Auch wenn sich nach Ansicht mancher Forscher die Methodik erst am konkreten Ver-
gleich entwickeln sollte (Öhlschläger 2014:40), so soll doch zumindest eine grundlegende 
Methodik für den in dieser Arbeit angestrebten Vergleich gewählt und beachtet werden. 
Dabei findet sich keine konkrete, allgemein anerkannte Methodik im Bereich der Kom-
parativen Theologie, da diese als junge Disziplin noch nach allgemeinen Methoden sucht 
(Stosch 2014:70). Von Seiten der Missionswissenschaft wird sogar weiterhin die Kom-
parative Theologie als ganze – aufgrund offener Fragen ihrer logischen Begründung – in 
Frage gestellt (Fischer 2013).  
Darum wird für diese Arbeit ein einfaches Modell des Vergleichs gewählt, welches als 
„Vier-Stufen-Modell“ im deutschsprachigen Raum Franz Hilker und im angelsächsi-
schen Raum Goerges Z. F. Bereday zugesprochen wird. Es wurde im Bereich der verglei-
chenden Erziehungswissenschaften entwickelt und gilt dort als grundlegend (Adick 
2014:17) Dabei wurde das Modell im Austausch beider Wissenschaftler entwickelt, wie 
Adick (2014:17-24) bewiesen hat. Darum wird im weiteren Verlauf das Modell beiden 
zugeschrieben und als „Hilker/Bereday“ geführt. Adick (:24-31) liefert eine genau aus-
differenzierte Methodologie des Vergleichs. Sie betont jedoch, dass für Dissertationen 
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meist aus forschungspraktischen Gründen ein deutlich einfacheres Modell gewählt wird. 
Dies sei häufig im Rahmen einer solchen Arbeit auch nicht anders zu leisten (:34). Darum 
konstatiert Adick, dass für internationale Vergleiche meist das „Vier-Stufen-Modell“ an-
gewandt wird, auch wenn es häufig nicht expliziert wird. Die Chancen liegen dabei in 
seinem induktiven Zugang zu einem neuen Forschungsfeld. Adick (:35) mahnt jedoch an, 
dass dazu eine deduktive Reflexion folgen sollte, um angemessene Ergebnisse zu erhal-
ten. Die Darstellung der vier Stufen des Vergleichs nach Hilker/Beredey folgt der Arbeit 
von Adick, welche die Interdependenz beider Ansätze bewiesen und eine gemeinsame 
Darstellung geliefert hat (Adick 2014:17-24) sowie den Erklärungen von Homfeldt und 
Walser (2003:9-13): 
1. Deskription 
Grundlage des Vergleichs bildet eine möglichst genaue und umfassende Beschreibung 
des zu vergleichenden Gegenstandes. In der, dem Modell von Hilker/Beredey zugrunde-
liegenden, vergleichenden Erziehungswissenschaft ging es dabei meist um unterschiedli-
che Bildungssysteme. Im Rahmen dieser Arbeit geht es um die Beschreibung der ver-
schiedenen fachlichen Perspektiven auf das Phänomen der afrikanischen Mission in Eu-
ropa. Der erste Schritt dient also dem umfassenden Verstehen einer Perspektive mit Hilfe 
von Literaturstudien.  
2. Interpretation 
Die rein beschreibende Deskription soll in einem zweiten Schritt, der Interpretation, 
in ihren gesellschaftlichen, historischen, politischen, geographischen und in möglichen 
weiteren Bezügen interpretiert werden. Hier stellt sich die Frage, inwieweit die gesam-
melten Fakten von einem Ansatz angemessen erklärt werden. Zu beachten ist dabei die 
Gefahr, nach dieser Stufe den „Vergleich“ zu beenden und so nur zu einer Aneinander-
reihung einzelner Perspektiven und ihrer Interpretation zu gelangen (Homfeldt & Walser 
2003:15). 
3. Juxtaposition 
Mit der dritten Stufe, der Juxtaposition, beginnt erst der Vergleich im eigentlichen 
Sinn. Zunächst werden vergleichbare Themen, Gemeinsamkeiten und Unterschiede der 
zu vergleichenden Ansätze gesucht und einander zugeordnet. So bildet sich das tertium 
comparationis als gemeinsamer Bezugspunkt der zu vergleichenden Gegenstände. In die-
ser Stufe des Vergleichs sollen die Aspekte jedoch nur zugeordnet und noch nicht ver-





Die Komparation als vierte Stufe des Vergleichs leistet eine Abstraktion und hypothe-
senbildende Interpretation der in der Juxtaposition zugeordneten Aspekte. Zu beachten 
ist dabei, dass die Thesen in weiteren Studien auf ihre Tragfähigkeit hin überprüft werden 
müssen, um als wissenschaftliche Theorie gelten zu können (Adick 2014:18). Im Rahmen 
dieser Arbeit sollen zur abschließenden Reflexion zu den Perspektiven afrikanischer Her-
kunft auch Perspektiven deutschsprachiger Theologie hinzugezogen werden, welche an-
hand ihrer Aussagekraft zum tertium comparationis ausgewählt werden.   
So lässt sich das Modell von Hilker/Bereday wie folgt zusammenfassen: „Schlicht und 
einfach gesagt, geht Hilker von der Sammlung und Interpretation von Phänomenen aus, 
die per Vergleich geordnet werden, woraus sich theoretische Überlegungen ergeben, die 
dann gegebenenfalls in weiteren Studien überprüft werden können, was jedoch in der 








Zum Abschluss der Einführung und der methodologischen Grundlegung dieser Arbeit 
sollen zentrale Begriffe der Arbeit definiert werden. Die meisten Begriffe haben in unter-
schiedlichen Kontexten eine leicht bis stark divergierende Bedeutung. Daher ist es not-
wendig, bezüglich der verwendeten Begrifflichkeiten Klarheit zu schaffen. Es geht dabei 
im Rahmen dieser Arbeit nicht um eine umfassende oder abschließende Definition der 
Begrifflichkeiten. Es soll lediglich die grundlegende Bedeutung der Begriffe im Rahmen 
dieser Arbeit aufgezeigt werden, um so dem besseren Verständnis der folgenden Analyse 
der Perspektiven afrikanischer Herkunft zu dienen. 
Der Begriff „reverse mission“ steht im Titel der Arbeit. Der Grund ist, dass er ein 
häufig gebrauchtes Schlagwort darstellt. Mit „reverse mission“ wird gerade im Kontext 
der Theologien der ehemaligen Senderländer der Mission die afrikanische, asiatische und 
südamerikanische Mission in eben diese ehemaligen Senderländer bezeichnet. Dabei 
wird besonders der Aspekt der veränderten Richtung der christlichen Mission von einer 
vormaligen Nord-Süd-Bewegung hin zu einer nun einsetzenden Süd-Nord-Bewegung be-
tont. Dieses Verständnis afrikanischer Mission knüpft an die Rede vom „blessed reflex“ 
an, mit welcher im 19. Jahrhundert die Hoffnung beschrieben wurde, dass eines Tages 
Christen aus Südamerika, Afrika und Asien als Missionare nach Europa und Nordamerika 
kommen (Kwiyani 2014:70-73). Zu beachten ist dabei, dass „reverse mission“ keine neut-
rale Beschreibung des Phänomens afrikanischer Mission in Europa und Nordamerika dar-
stellt. Es ist eine Deutekategorie in Bezug auf das Phänomen, welche aus einer europäi-
schen, beziehungsweise nordamerikanischen Perspektive die afrikanische Mission als 
Reaktion auf das eigene Handeln deutet und somit das eigene Handeln als primäres Han-
deln postuliert. Dieser Deutung wird von Seiten afrikanischer Theologen und Theologen 
afrikanischer Herkunft teils implizit und teils explizit (:74) widersprochen, in dem auf die 
reiche Tradition des Christentums – gerade in Nordafrika – verwiesen wird (Olofinjana 
2010:5-11; Kwiyani 2014:31-41). Andere in diesem Verständnis von „reverse mission“ 
gebrauchte Begriffe sind „mission in reverse“ und „mission in return“ (Kwiyani 
2014:74). Obwohl der Begriff problematisch ist und er im Rahmen dieser Arbeit kritisch 
hinterfragt werden muss, scheint er notwendig, weil er weite Teile der öffentlichen Dis-
kussion zum Thema in Kirchengremien und Gemeinden bestimmt.  
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Neben der problematischen Implikation ist zu beachten, dass der Begriff auch in an-
deren Zusammenhängen benutzt wird. Auch wenn sie im Rahmen dieser Arbeit nicht mit 
„reverse mission“ gemeint sind, sollen sie dennoch kurz genannt werden, um zu zeigen, 
in welchen Zusammenhängen der Begriff noch Verwendung findet. Zum einen verwendet 
der Missionswissenschaftler Anthony Gittins den Begriff um zu beschreiben, wie sich der 
Missionar durch seine Arbeit im Missionsfeld verändert (Kwiyani 2014:86). Ähnlich ver-
wendet Byrnes (2011) den Artikel in seiner Monographie „Reverse Mission: Transnatio-
nal Religious Communities and the Making of US Foreign Policy“, in welcher er die 
Rückwirkung amerikanischer Missionsorden auf die Mittel- und Südamerika-Politik der 
Vereinigten Staaten beschreibt. Aber auch außerhalb der Missions- und der Religions-
wissenschaften wird der Begriff gebraucht, so etwa in Modellen zur Transkulturalität in 
der Sozialen Arbeit (Abram, Slosar & Walls 2005). 
Der Begriff „Perspektiven afrikanischer Herkunft“ beschreibt im Rahmen dieser Ar-
beit die untersuchten Perspektiven, welche von Autoren eingenommen werden, welche 
in Afrika geboren und aufgewachsen sind, später aber den afrikanischen Kontinent ver-
lassen haben. Der Ausdruck „afrikanischer Herkunft“ kann dabei als eine Übertragung 
des Englischen „african rooted“ verstanden werden. Der Begriff wird als eine doppelte 
Präzisierung verstanden. Die Perspektiven haben zwar ihren Ursprung in Afrika, sind 
aber in dieser Hinsicht keine afrikanischen Perspektiven, weil sie durch Lebens- und Bil-
dungserfahrungen des europäischen und des nordamerikanischen Kontinents beeinflusst 
sind. Alle Autoren haben zumindest teilweise in Europa gelebt und in Europa und Nord-
amerika – teilweise auch in Afrika – Theologie oder Religionswissenschaften studiert. 
Gleichzeitig sind die Ansätze keine europäischen Ansätze, weil sie durch Lebens- und 
Bildungserfahrungen des afrikanischen Kontinents geprägt wurden. Alle Autoren der 
„Perspektiven afrikanischen Ursprungs“ sind in Afrika aufgewachsen. Diese Erfahrung 
spiegelt sich in den jeweiligen Ansätzen wieder. Es handelt sich um transnationale An-
sätze, deren Gemeinsamkeit der afrikanische Ursprung ist.  
„Mission“ soll im Rahmen dieser Arbeit als Gottes Wirken („missio dei“) in der Welt 
verstanden werden, welches sich auch in Handlungen von Individuen und Gemeinschaf-
ten zeigt. Dabei ist zu beachten, dass ein solches ganzheitliches Missionsverständnis auch 
Gegebenheiten und Handlungen als Mission identifiziert, welche vom handelnden oder 
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betroffenen Subjekt selbst nicht als solche qualifiziert werden. Dabei ist der problemati-
sche Bezug des Begriffs zur kolonialen Mission westlicher Kolonialmächte zu beachten 
(Kwiyani 2014:62-63). Teilweise wird daher versucht das Wort „Mission“ zu umschrei-
ben, wie etwa im Titel des Sammelbandes von Ludwig und Asamoah-Gyadu, welche von 
„African Christian Presence in the West“ (Ludwig & Asamoah-Gyadu 2011) sprechen. 
Im Rahmen dieser Arbeit sind mit dem Begriff, sofern im speziellen Kontext nicht anders 
angegeben, sowohl das enger gefasste Verständnis von Mission als intentionales Handeln 
dafür ausgesandter Personen als auch das weitere Verständnis von Mission als Präsenz 
gemeint. Ausführlichere Definitionen von Mission unter der Beachtung ihrer vielen Di-
mensionen finden sich bei Wan (2011:7) und Bosch (2012:10-13). 
Zu Beginn des Forschungsvorhabens stand der Wunsch, die Arbeit afrikanischer „Mis-
sionare“ in Deutschland zu untersuchen. Im Rahmen einer ersten Literaturstudie zum 
Thema erschloss sich dem Autor bald, dass er selbst stark von kulturell europäischen 
Vorstellungen und Konzepten von „Mission“ ausging. Es gibt Missionare aus Südame-
rika und Afrika, welche von einer Ortsgemeinde oder Missionsgesellschaft unter voller 
Finanzierung nach Europa ausgesandt werden. Dieses stark an der Tradition europäischer 
Glaubensmissionen orientierte Modell findet sich jedoch nur sehr selten. Es ist ein Modell 
aus dem kulturellen Kontext des europäischen Christentums. Auch der Begriff „Missio-
nar“ wird, genau wie das europäische Konzept des Missionars kaum oder nur sehr einge-
schränkt, im Kontext afrikanischer Gemeinden als Selbstbeschreibung gebraucht 
(Kwiyani 2014:68). Der Begriff wird im pfingst-charismatischen Umfeld recht exklusiv 
für Pastoren und Leiter gebraucht, welche von ihrer Denomination ins Ausland entsandt 
werden, um dort die Mitglieder der Kirche und ihre migrierten Landsleute geistlich zu 
betreuen. (:69-70). Im Übrigen wird „Mission“ als etwas verstanden, was so selbstver-
ständlich zum Christ-Sein gehört, dass es keine besondere Bezeichnung für einen missi-
onarisch aktiven Christen braucht (:70). So wurde das Verständnis von „Missionar“ in 
einem zyklischen Bildungsprozess – wie ihn Karecki vorschlägt – im Rahmen dieser Ar-
beit abgeändert. Als „Missionar“ werden alle Christen verstanden, welche ihren Glauben 
in ihrem je eigenen Umfeld missionarisch leben. Die Studie konzentriert sich so nicht nur 




Das Phänomen afrikanischer Mission und christlicher Präsenz afrikanischen Ur-
sprungs in Europa – genauer in Deutschland – soll zunächst dadurch gefasst werden, dass 
drei unterschiedliche Perspektiven auf das Phänomen beschrieben und interpretiert wer-
den. So sollen verschiedene Aspekte des Phänomens in den Blick kommen. Die Gegen-
überstellung der einzelnen Perspektiven, in der Theorie des Vergleichs die Juxtaposition, 
soll zum einen gemeinsame Merkmale der Perspektiven in Bezug auf das Phänomen und 
zum anderen die Unterschiede der Ansätze verdeutlichen. In der abschließenden missi-
onstheologischen Reflexion der Ergebnisse, in der Theorie des Vergleichs die Kompara-
tion, werden die Ergebnisse in vorläufige Hypothesen überführt.  
Zunächst werden die einzelnen Ansätze beschrieben und auf ihrem fachlichen Hinter-
grund und unter der Beachtung ihrer Entstehungsbedingungen gedeutet. Dies erfolgt ge-
ordnet nach den einzelnen Perspektiven, da in diesem Stadium des Vergleichs nach Hil-
ker/Bereday noch keine Bezugnahme auf die anderen Vergleichsgegenstände erfolgen 
soll. Die Reihenfolge der behandelten Perspektiven orientiert sich dabei chronologisch 
an den Erscheinungsterminen der Hauptwerke der Autoren, auch wenn die Autoren davor 
und danach noch andere Monographien und Aufsätze veröffentlicht haben. Darum be-
ginnt die Darstellung und Interpretation mit Israel Olofinjanas Werk „Reverse in Ministry 
and Missions: Africans in the Dark Continent of Europe“ (Olofnjana 2010). Danach folgt 
die Darstellung und Interpretation von Afe Adogames Perspektive mit seinem Hauptwerk 
„The African Christian Diaspora: New Currents and Emerging Trends in World Christi-
anity“ (Adogame 2013). Abschließend wird die Perspektive von Harvey C. Kwiyani an-
hand von „Sent Forth: African Missionary Work in the West“ (Kwiyani 2014) dargestellt 
und interpretiert. Zu Beginn der jeweiligen Darstellung wird kurz auf die biographischen 
und fachlichen Hintergründe der einzelnen Perspektiven eingegangen. Die Unterkapitel 
zu 3.1 stellen so die ersten beiden Stufen des vierstufigen Vergleichs nach Hilker/Bereday 
dar.   
Rev Israel Oluwole Olofinjana ist ein baptistischer Pastor. Er stammt aus Nigeria und 
hat einen BA (Hons) in Ibadan, Nigeria, in „Religious Studies“ und einen MTh of Theo-
logy der Carolina University erworben. Zur Zeit der Veröffentlichung von „Reverse in 
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Ministry & Missions“ war er Pastor der Crofton Park Baptist Church. Später leitete er die 
Catford Community Church als Pastor (Olofinjana 2013:17). Darüber hinaus ist er einer 
der Direktoren des „Centre for Missionaries form the Majority World“, einer Organisa-
tion, welche Missionare aus dem Globalen Süden für ihre missionarische Tätigkeit in 
Europa ausbilden will. Seit 2013 ist er Pastor der Woolwich Central Baptist Church (O-
lofinjana 2015a). Er ist Autor dreier Bücher, von denen sich „Reverse in Ministry & Mis-
sions“ aus dem Jahr 2010 und „Turning the Tables on Mission“ aus dem Jahr 2013 mit 
dem Phänomen afrikanischer Mission in Großbritannien beschäftigen. Ein drittes Buch 
setzt sich mit führenden Figuren der Pfingstbewegung in Nigeria auseinander. Ein viertes 
Buch zur gemeinsamen Mission der afrikanischen Gemeinden und der traditionellen bri-
tischen Gemeinden soll Ende 2015 veröffentlicht werden (Olfofinjana 2015b). Grundlage 
für die Darstellung seiner Perspektive und deren Interpretation ist „Reverse in Ministry 
& Missions“ aus dem Jahr 2010, da „Turning the Tables on Mission“ ein Sammelband 
verschiedener Berichte von Praktikern der globalen Mission in Großbritannien ist, wel-
cher von Olofinjana herausgegeben wurde.12  
Nach der knappen Einführung zu Person und Werk Olofinjanas folgt nun die Darstel-
lung seiner Perspektive und darauf deren Interpretation.  
Ziel der Studie von Olofinjana ist es: „to shed more light on the significant contribu-
tions of African ministers and missionaries in Europe” (Olofinjana 2010:2). Dabei wird 
deutlich, dass sich die Arbeit stark auf die Personen, Leistungen und Einschätzungen lei-
tender Personen der überwiegend afrikanisch geprägten Gemeinden bezieht. Insofern be-
stätigt die Arbeit die Definition von „Missionaren“ als leitenden Personen und Pastoren. 
Die Methodologie der Arbeit beinhaltet folgerichtig acht von Olofinjana mit afrikani-
schen Pastoren durchgeführten Interviews. Darüber hinaus bezieht sich Olofinjana nach 
eigener Auskunft auf seine Erfahrungen durch teilnehmende Beobachtung. Daneben zieht 
Olofinjana (:3) auch schriftliche Quellen heran wie Websites, Kleinstliteratur der Ge-
meinden und Bücher zum Thema. Im Rahmen des Buches wird nur recht spärlich auf 
Quellen hingewiesen, was ein Nachverfolgen und Weiterforschen an den genutzten Quel-
len erschwert.  
Olofinjana wählt grundlegend einen chronologischen Ansatz für seine Perspektive. 
Zunächst betont er die Beiträge afrikanischer Christen für Mission und Theologie von der 
Zeit des Neuen Testaments bis in die Spätantike. Dabei wird deutlich, dass der Autor eine 
                                                 
12 Innerhalb dieses Bandes beschreibt Olofinjana anhand seiner Biographie die Notwendigkeit und die Schwierigkeiten 
auf dem Weg zu multikulturellen Gemeinden in Großbritannien (Olofinjana 2013:111-132). Dort finden sich auch 
weitere Informationen zum theologisch-spirituellen Hintergrund Olofinjanas und zu Entwicklungen innerhalb der Crof-
ton Park Baptist Church zur Zeit des Dienstes Olofinjanas. 
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zu geringe Beachtung der afrikanischen Aspekte der Bibel empfindet. So betont er etwa 
die Flucht Jesus nach Ägypten und die Rolle Simons von Kyrene13 in der Passionserzäh-
lung (Olofinjana 2010:5). Darüber hinaus verweist er anhand weiterer Stellen in der 
Apostelgeschichte auf die Beteiligung von Afrikanern an der Entstehung der Frühen Kir-
che. Am Beispiel einzelner bedeutender Kirchenväter wird der Beitrag afrikanischer 
Christen zur spätantiken Theologie des Christentums verdeutlicht. Neben Clemens von 
Alexandrien, Origenes, Tertulian, Cyprian und Athanasius bezieht sich Olofinjana (:7-8) 
besonders auf die Bedeutung Augustins für die Theologie. 
Die Darstellung zur Geschichte des Christentums in Afrika geht fließend von der eben 
dargestellten Beschreibung der Leistungen afrikanischer Christen in der Patristik über in 
eine Beschreibung der europäischen Mission in Afrika. Wobei Olofinjana hier explizit 
auf die koptischen Kirchen und das äthiopische Christentum als Brücke zur neuen Aus-
breitung des Christentums verweist (Olofinjana 2010:8). Zunächst stellt Olofinjana (:9-
12) die überwiegend portugiesische Mission in Afrika südlich der Sahara zwischen dem 
15. und dem 17. Jahrhundert dar. Dabei geht er auf Missionsstrategien ein und betont die 
Verwicklung von missionarischen Interessen mit solchen der Ökonomie und der Herr-
schaftsausübung. Dabei betont er den Charakter des Zwanges – für die Untertanen – und 
der Nützlichkeit – für die herrschenden afrikanischen Eliten – in den Konversionen dieser 
Zeit (:12). Olofinjana konstatiert eine zweite Welle der europäischen Mission in Afrika 
im Zuge von Erweckungen in Großbritannien und den USA und der Expansion europäi-
scher Großmächte, zunächst durch Händler und Forscher und später militärisch (:12-13). 
Dabei geht er besonders auf die missionarische Bedeutung der kreolischen, ehemaligen 
Sklaven ein, welche zum Ende des 18. Jahrhunderts in Freetown Sierra angesiedelt wur-
den. Diese konvertierten schon zuvor durch die Arbeit der englischen Church Missionary 
Societey (CMS) zum Christentum und förderten deren Mission in Afrika ab 1805 (:13). 
Daraufhin folgten in den nächsten 50 Jahren viele englische, amerikanische und konti-
nentaleuropäische Missionsgesellschaften, welche die Mission als gemeinsame Aufgabe 
wahrnahmen. In seiner Bewertung dieser Bewegung betont Olofinjana (:15), dass ein Er-
folg in der Ausbildung von einheimischen Pastoren zu sehen ist, welche später führende 
Positionen in der weiteren Entwicklung des afrikanischen Christentums einnahmen. Im 
Anschluss an seinen historischen Teil zur afrikanischen Kirchengeschichte bis zu Beginn 
des 20. Jahrhunderts stellt Olofinjana seine Einschätzung zu Auswirkungen und positiven 
Beiträgen der Mission in Westafrika dar, bevor er die Schwächen und Schwierigkeiten 
                                                 
13 Die Ruinen der antiken griechisch geprägten Stadt Kyrene liegen im heutigen Libyen. Kyrene war zusammen mit 
ihren Tochterstädten die einzige griechische Kolonie in Nordafrika (Elliger 2009). 
 41 
der europäischen Mission in Afrika bewertet. Die positiven Auswirkungen und Stärken 
bewertet Olofinjana besonders mit einem Augenmerk auf ihre spätere Bedeutung für die 
afrikanischen Unabhängigkeitsbewegungen. So nennt er das Wecken von Glauben und 
Jüngerschaft nicht als positive Auswirkungen, wohl aber das Schaffen von Handelsopti-
onen, von Nahrungsmittelvielfalt oder der Entwicklung der Presse. Diese helfe später den 
afrikanischen Unabhängigkeitsbewegungen in der Verbreitung ihrer Ideen. Allerdings 
wird auch die Übersetzungsarbeit der Bibel gewürdigt, jedoch besonders in ihrer Bedeu-
tung für die Entwicklung einer afrikanischen Schriftkultur (:16). Als Schwächen und 
Schwierigkeiten betont der Autor koloniale Aspekte wie die Verbindung von wirtschaft-
lichen und machtpolitischen Interessen mit der Mission, genauso wie den teilweise auch 
theologisch begründeten Rassismus und Eurozentrismus (:17). In den beiden letzteren 
sieht Olofinjana einen Grund, warum Afrikaner „have developed an inferiority complex. 
This is why to this day Africans blindly follow Western Culture“ (:18). Darüber hinaus 
hätten die Europäer die afrikanische Kultur geplündert und teilweise vernichtet. Gründe 
für die relativ geringe Wirkung europäischer Mission in Afrika sieht Olofinjana (:18) 
darin, dass der afrikanische Klerus nicht an verantwortungsvolle Positionen gelangte, be-
ziehungsweise diese bald aufgeben musste. Daneben nennt er weitere politische Gründe, 
wie die Zerstückelung Afrikas durch die Kolonialmächte, und technische Gründe, wie 
Gesundheitsprobleme der Missionare, Kommunikationsprobleme und mangelnde Infra-
struktur (:18-19). 
Nach der historischen Darstellung und Bewertung der europäischen Mission und der 
aus ihr entstandenen Kirchen, befasst sich Olofinjana mit den neu entstandenen afrikani-
schen Kirchen. Diese sieht er als grundlegend für die heutige afrikanische Mission in 
Europa an, auch wenn es darüber hinaus auch Mission und Austausch innerhalb der tra-
ditionellen Kirchen gibt. Er sieht dabei drei Kategorien von Kirchen: Die „African Inde-
pendent Churches“, die Pfingstkirchen und überkonfessionelle evangelische Gemein-
schaften.  
Die Entstehung der „African Independent Churches“ sieht der Autor in der abwerten-
den und hinderlichen Zusammenarbeit europäischer Kirchen mit ihren afrikanischen Ab-
legern. Afrikanische Leiter wurden schlecht behandelt, diese Verhaltensweisen brachten 
die afrikanischen Christen nicht mit der nun in ihrer Sprache verfügbaren Schrift überein. 
Darüber hinaus spielten die beginnenden afrikanischen Nationalbewegungen und die 
Missachtung afrikanischer Kultur durch die europäischen Kirchen eine Rolle (Olofinjana 
2010:20). So entwickelten sich zunächst die „African Churches“ als afrikanische Ableger 
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ihrer jeweiligen Denominationen. Einen weiteren Schritt gingen die „African Indepen-
dent Churches“. Sie wurden von Afrikanern gegründet14, finanzierten sich selbst, entwi-
ckelten eigene Strukturen und Frömmigkeitsstile. Ihre Verbreitung war stark durch Er-
weckungen geprägt und es finden sich in verschiedenen Regionen Afrikas unterschiedli-
che Kirchen unter unterschiedlichen lokalen Bezeichnungen (:21-23). Zeitlich in etwa 
parallel zu den „African Independent Churches“ entwickelten sich ab dem Beginn des 20. 
Jahrhunderts auch klassische Pfingstgemeinden in Afrika. Geprägt durch geistliche Auf-
brüche rund um das „Azusa Street revival“ und begünstigt durch die sich ausbreitende 
Pfingstbewegung in Nordamerika und Europa, starteten erste pfingstlerische Missionare 
ihre Arbeit in Afrika. Sie versuchten mit afrikanischen Kirchen zusammenzuarbeiten und 
veränderten so das europäische Missionsverständnis (:23). „This collaboration between 
Westerners und Africans demonstrated a new missionary attitude viewing African Chris-
tians as equal partners rather than as inferior `savages´, the predominant thinking among 
the earlier missionaries” (:23-24). 
Eine dritte Welle afrikanischer Gemeinden oder genauer christlicher Organisationen 
und Gemeinschaften entstand, als ab den 1970er Jahren übergemeindliche Organisatio-
nen wie die „Scripture Union” gegründet wurden. Diese führten zu mehr Vernetzung und 
waren durch ihre Arbeit über die eigentliche Gemeindearbeit hinaus stark in der Gesell-
schaft, etwa in Bildungsinstitutionen, verwurzelt. So entwickelten sie eine große Bedeu-
tung für die Ausbreitung des Christentums in Afrika. Häufig aus dem Umfeld dieser Or-
ganisationen sind die heutigen neocharismatischen Gemeinden in Afrika entstanden (O-
lofinjana 2010:25-27). Insgesamt betont Olofinjana, dass partnerschaftliche Modelle auf 
Augenhöhe und Jüngerschaftsschulungen für spätere Leiter die nachhaltigsten Auswir-
kungen auf das Wachstum der verschiedenen Typen heutiger afrikanischer Kirchen und 
Missionsorganisationen haben.  
Bevor Olofinjana (2010:28-33) das Entstehen afrikanischer Gemeinden in Großbritan-
nien beschreibt, zeichnet er die Anwesenheit von Afrikanern ebenda über die Jahrhun-
derte nach. Dabei blieb die Gesamtzahl von Personen afrikanischer Herkunft vergleichs-
weise gering, auch wenn einzelne einigen Einfluss auf Kultur und kirchliches Leben hat-
ten. Olofinjana (:34) betont in seiner Perspektive den Beitrag für Theologie und Mission 
der afrikanischstämmigen Personen und stellt fest, dass ihre Beiträge quasi systemimma-
nent in den bestehenden Denominationen geschahen.  Dies änderte sich erst mit der ver-
                                                 
14 Darum werden sie in der Literatur auch „African Initiated Churches“ genannt. Olofinjana legt hier einen stärkeren 
Schwerpunkt auf die Unabhängigkeit der Kirchen. Das scheint ein starkes Leitmotiv des Autors in der Deutung der 
Geschichte afrikanischer Christen zu sein.  
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stärkten Einwanderung im Rahmen der in den Kolonien in den beiden Weltkriegen ange-
worbenen Soldaten. Sowohl die Zahl von Einwohnern mit afrikanischen Wurzeln stieg 
signifikant an, als auch die Zahl afrikanisch und karibisch geprägter Gemeinden (:33-35). 
Die erste afrikanische Kirche in England war nach Olofinjana (:34) die „African Churches 
Mission“, gegründet 1931 durch den aus Nigeria stammenden Seemann Daniels Ekarte. 
Als Gründe für die verstärkte Gründung karibischer und afrikanischer Gemeinden zwi-
schen 1940 und 1960 sieht Olofinjana (:34-35) die rassistische Diskriminierung durch 
weite Teile der Bevölkerung und die Tatsache, dass viele vor ihrer Migration in ihrer 
Heimat zu anderen Kirchen gehörten, die sie nun in Großbritannien gründeten. Die frü-
heste Gruppe afrikanischer Kirchen15 in Großbritannien wurde als Ableger von amerika-
nisch-afrikanischen Kirchen gegründet. Es handelte sich dabei meist und traditionelle 
Freikirchen, wie Methodisten oder Baptisten. Im Zuge der afrikanischen Unabhängig-
keitsbewegung kamen mehr Afrikaner nach Großbritannien, sie gründeten sowohl 
Pfingstgemeinden als auch „African Independent Churches“, meist in Anlehnung an ihre 
frühere Kirchenzugehörigkeit in Afrika (:36). Die meisten dieser Kirchen stammten aus 
Westafrika, wobei Olofinjana dezidiert die koptisch-orthodoxen Kirchen als „African-led 
Churches“ erwähnt (:37). Im letzten Viertel des 20. Jahrhunderts kam eine neue Welle 
von afrikanischen Kirchengründungen. Diese entsprang den neocharismatischen Erwe-
ckungsbewegungen Westafrikas. Olofinjana (:37) betont, dass erst jetzt in der Öffentlich-
keit und in der Missionswissenschaft Notiz von den afrikanischen Kirchen genommen 
wurde, auch weil ihre Zahl und die Zahl ihrer Besucher stark anwuchsen. Dieser Trend 
verstärkte sich im neuen Jahrtausend, so dass nun die besucherstärksten und am schnells-
ten wachsenden Kirchen im Vereinigten Königreich überwiegend afrikanische Kirchen 
sind (:41). Während Großbritannien weiter ein Schwerpunkt der afrikanischen Gemein-
den in Europa ist, bildeten sich auch in anderen europäischen Ländern sowohl afrikani-
sche Kirchen als auch starke afrikanische Gemeinschaften innerhalb bestehender Kir-
chen. Olofinjana betont die Bedeutung beider Gruppen, obwohl er ein deutliches Schwer-
gewicht auf die afrikanischen Kirchen legt. Diese Entwicklung gilt auch für Deutschland, 
wo 1974 in München die erste afrikanische Kirche auf dem europäischen Festland ent-
stand (:44-45).  
Nach seiner kirchenhistorischen Übersicht zur Entwicklung afrikanischer Kirchen in 
Großbritannien und Kontinentaleuropa geht Olofinjana auf Beiträge dieser zur kirchli-
                                                 
15 Olofinjana wechselt zwischen den Bezeichnungen „African-led Churches“ und „Black Majority Churches“. Da er 
weiter keine systematische Unterscheidung trifft, fasse ich im Deutschen beide Begriffe unter „afrikanische Kirchen“ 
zusammen.  
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chen Landschaft ein und arbeitet dabei Faktoren für den Erfolg der Kirchen heraus. Aus-
gehend von der Rede vom „dark continent“ analysiert Olofinjana die Gründe, die seiner 
Meinung nach dazu geführt haben. Er nennt dafür den Säkularismus, den er auf verschie-
dene, lose verbundene Einzelfaktoren zurückführt. Die Analyse reicht dabei vom Ratio-
nalismus, dem Darwinismus, dem Holocaust und den beiden Weltkriegen sowie der se-
xuellen Revolution in den 1960er Jahren. Gleichzeitig räumt er ein, dass einige andere 
afrikanische Pastoren seiner Analyse nicht zustimmen (Olofinjana 2010:47).  Als Bei-
träge afrikanischer Kirchen nennt er sozial-kulturelle Faktoren für Migranten, kulturelle 
Beiträge der Gemeinden, Beiträge zum theologischen Diskurs und zur Kulturkritik (:48-
49.50). Bedeutend ist dabei für ihn der ganzheitliche Ansatz afrikanischer Christen, wenn 
er betont: „All the eight African ministers and leaders interviewed for this research are 
involved in mission und social action“ (:50). Als begünstigende Faktoren für diese Bei-
träge macht Olofinjana verschiedene strukturelle, theologische und soziologische Fakto-
ren aus. Theologisch betont er den ganzheitlichen Ansatz, Mission unter der eigenen Be-
völkerungsgruppe, geistliche Kampfführung, ein lebendiges Gebetsleben, die Erwartung 
von Gottes Handeln und auch undemokratische, direkte Führung sowie Ansätze eines 
Wohlstandsevangeliums. Strukturell sieht er den Einsatz moderner Medien und Strate-
gien der Öffentlichkeitsarbeit als bedeutend an, genau wie den Zuzug von Personen aus 
den Ursprungsländern der Gemeinden. Soziologische Faktoren wie die starke Gemein-
schaftsstruktur und die Bedeutung als Ankunftsort für neue Migranten sind darüber hin-
aus ebenfalls von Bedeutung (:52-53).  
Olofinjana betrachtet in seiner Studie auch die Kritik an afrikanischen Gemeinden und 
deren Schwächen. Dabei arbeitet er fünf Hauptkritikpunkte an afrikanischen Gemeinden 
heraus: Die monokulturelle Zusammensetzung der Gemeinden, das geringe Engagement 
für globale Themen, die Lehre eines Wohlstandsevangeliums, den Befund, dass große 
Gemeinden nicht automatisch gute Gemeinden sind und den Umgang mit Vorwürfen des 
Kindesmissbrauchs und der Hexenverfolgung (Olofinjana 2010:53-56). Dabei nennt O-
lofinjana Gründe für die Entwicklungen und betont, dass sich manches schon verändert 
habe. Er selbst sieht sieben Schwächen afrikanischer Gemeinden und ihrer Leiter. Es gebe 
keine Strategien für kulturübergreifende Mission, es würden extreme Formen eines 
Wohlstandsevangeliums gelehrt und einzelne Leiter und Kirchen arbeiteten nicht mit an-
deren Gemeinden und europäischen Organisationen zusammen (:56-57). „The result is 
that many African Pentecostal Churches are building their own empires rather than work-
ing together“ (:57). Darüber hinaus sieht er mangelnde Kontextualisierung in die britische 
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Kultur, geringen Wert und Standard der theologischen Ausbildung von Pastoren, man-
gelnde ökumenische Gemeinschaft über Konfessionen und Volkszugehörigkeiten hinweg 
und das geringe politische Engagement als Schwächen afrikanischer Gemeinden (:57).  
Die Entwicklung afrikanischer Kirchen mit ihren Stärken und Schwächen verdeutlicht 
Olofinjana am Beispiel der größten afrikanischen Kirche in Großbritannien, des „Kings-
way International Christian Centre“. Es wurde von Matthew Ashimolowo gegründet, 
welcher bis zum Erscheinen von Olofinjanas Studie der Leiter ist. Er ist in einer nigeria-
nischen, muslimischen Familie aufgewachsen und nach persönlichen Schicksalsschlägen 
Christ geworden. Zunächst arbeitete er für eine klassische Pfingstkirche in Nigeria, für 
die er später nach London ging, um die dortigen Mitglieder zu betreuen. Nach einer er-
folgreichen Gemeindeaufbauarbeit fühlte er sich von Gott dazu berufen, eine eigene Kir-
che zu gründen. Diese, das „Kingsway International Christian Centre“ entwickelte sich 
schnell zur größten Kirche Großbritanniens mit bis zu 12 000 Gottesdienstbesuchern (O-
lofinjana 2010:59-61). Olofinjana zeigt beispielhaft an der Entwicklung dieser Kirche die 
Stärken und Schwächen auf, welche viele afrikanische Kirchen seiner Meinung nach ha-
ben. Die Kirche wuchs, durch die oben beschriebenen Stärken, wurde aber auch in der 
Öffentlichkeit für Wohlstandsevangelium und ihren Umgang mit Spenden kritisiert (:62-
65). In der Darstellung der grundlegenden Glaubensüberzeugungen und Glaubensprakti-
ken macht Olofinjana deutlich, dass es sich um eine Kirche handelt, die stark Aspekte der 
afrikanischen Kultur betont und dennoch theologisch letztlich nahe an europäischen 
Pfingstkirchen verortet werden kann (:65-72).  
In der abschließenden Bewertung seiner Studie betont Olofinjana: „African-led 
Churches will need to develop new approaches in the areas of cross-cultural communica-
tion and Bibel Hermeneutics and to embrace ecumenism” (Olofinjana 2010:74). Dies 
scheint ihm notwendig, wenn afrikanische Kirchen auch Europäer ohne afrikanische 
Wurzeln mit dem Evangelium erreichen wollen. Gleichzeitig betont er den weiten Weg, 
welchen die afrikanischen Kirchen schon zurückgelegt haben und welche wichtigen Bei-
träge sie für die heutige Christenheit in Europa geleistet haben. Dabei stellt Olofinjana 
(:73-74) besonders die Notwendigkeit eines gegenseitigen ökumenischen Lernprozesses 
heraus und verweist auf die notwendige Integration afrikanischer Perspektiven in die the-
ologische Forschung und Ausbildung. 
Nach Meinung des Autors ist Olofinjanas Perspektive stark auf dem Hintergrund sei-
ner pastoralen Involvierung in die Gemeinschaft afrikanischer Kirchen in Großbritannien 
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zu verstehen. Olofinjana scheint über ein profundes Erfahrungswissen über die Gemein-
den zu verfügen, die er in seiner Studie beschreibt. Das wird auch daran deutlich, dass er 
kaum schriftliche Quellen für seine Aussagen angibt. Es ist daher davon auszugehen, dass 
die Informationen meist auf Grundlage bewusst wissenschaftlicher und alltäglicher teil-
nehmender Beobachtung beruhen. In manchen Fußnoten Olofinjanas (2010:27.61) wird 
das deutlich. 
Insgesamt fallen vier Aspekte für eine Interpretation der Perspektive Olofinjanas auf. 
Darüber hinaus wäre es wohl möglich, weitere Aspekte zu thematisieren. Aufgrund des 
Umfangs der Forschungsarbeit wird jedoch eine Konzentration auf die vier Aspekte 
wahrgenommen, welche dem Autor besonders bedeutsam erscheinen. Erstens fällt auf, 
dass Olofinjana zum einen mit Begriffen aus der Church-Growth-Bewegung arbeitet und 
gleichzeitig die Imperien einzelner Kirchen kritisiert. Zweitens fällt auf, dass Olofinjana 
mit umstrittenen und emotional besetzten Begriffen und Themen arbeitet. Drittens zeigt 
Olofinjana einen starken Zug zur fast apologetischen Verteidigung des Beitrags Afrikas 
zur Geschichte und Gegenwart des weltweiten Christentums. Und abschließend scheint 
viertens von Bedeutung, welche Kirche Olofinjana als Beispiel wählt.  
Olofinjana (2010:57) kritisiert recht scharf, dass gerade die afrikanischen Pfingstkir-
chen ihre jeweils eigenen Strukturen schaffen. Er kritisiert das ausgehend von seinem 
eigenen Standpunkt eines Leiters afrikanischer Herkunft in einer überwiegend von 
Schwarzen besuchten Baptistengemeinde16. Er gehört also selbst zur Gruppe der Gemein-
deleiter und Pastoren afrikanischer Herkunft, hat aber im Gegensatz zu anderen keine 
eigene Kirche gegründet, sondern Gemeinden innerhalb der baptistischen Gemeinschaft 
geleitet. Gleichzeitig fällt auf, dass bei Olofinjana daraus aber keine prinzipielle Kritik 
der Gründung neuer afrikanischer Kirchen erwächst. Das von Olofinjana gewählte Bei-
spiel des Kingsway International Christian Centre und die Geschichte seines Leiters 
Matthew Ashimolowo wird in diesem Punkt von ihm durchaus positiv bewertet. Ashimo-
lowo hat nach der Leitung einer Gemeinde innerhalb eines Gemeindeverbundes eine ei-
gene unabhängige Gemeinde gegründet und sich dafür als von Gott beauftragt verstanden 
(:61). Olofinjana zeigt eine Ambivalenz zwischen der Abgrenzung gegenüber abge-
schlossenen unabhängigen Kirchen und der Bejahung neuer Gemeinden und auch Kir-
chengründungen. Dabei ist zu beobachten, dass der Autor selbst stark in den Kategorien 
der Church-Growth-Bewegung verhaftet ist, wie sie sich auch offenbar unter vielen afri-
                                                 
16 Einen genauen Rückblick zur ethnischen Zusammensetzung der Gemeinde und ihrer Veränderung während der Tä-
tigkeit Olofinjanas liefert dieser in seinem Bericht zur multikulturellen Entwicklung britischer Gemeinden (Olofinjana 
2013:128-128). 
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kanischen Gemeinden finden. Besonders deutlich wird das am Motto des Kingsway In-
ternational Christian Centre „Grow Up, Grow Big, Grow Together“ (:63). Die Verbin-
dung von Gemeindegründungsstrategien und afrikanischen Gemeinden ereignete sich da-
bei schon auf dem afrikanischen Kontinent (:25). Olofinjana sieht die afrikanische Mis-
sion in Europa stark in Kategorien von zahlenmäßigem Gemeindewachstum und dem 
Wachstum der Anzahl von Gemeinden. An verschiedenen Stellen seiner Studie wird 
deutlich, dass er beides als wichtige Kennziffern der „reverse mission“ betrachtet. So 
betont Olofinjana in der Aufzählung der afrikanischen Pfingstkirchen stark ihre Mitglie-
derzahl (etwa Olofinjana 2010:38-39) und die Anzahl der Tochtergemeinden (etwa Olo-
finjana 2010:41). Teilweise empfindet der Autor dabei das Mitschwingen eines fast tri-
umphalistischen Untertons. Etwas in den Hintergrund tritt dabei, dass Olofinjana (:47) 
die traditionellen Kirchen stärker nach ihrer spirituellen Strahlkraft als nach ihrer Mit-
gliederzahl bewertet, wenn er etwa die geistesgeschichtliche Lage in Europa betrachtet. 
Nach bloßen Zahlen wäre ja die Anglikanische Kirche immer noch sehr relevant und in 
gewisser Weise ein Vorbild. So bleibt Olofinjana in seiner Einschätzung teilweise ambi-
valent zwischen einer gewissen Bewunderung großer eigenständiger Gemeinden und sei-
ner Ablehnung gegenüber Abschottungstendenzen mancher selbstständiger Gemeinden. 
Darin ist nach Meinung des Autors eine Spannung Olofinjanas angezeigt, die sich zwi-
schen den Zielen eines starken Beitrags afrikanischer Kirchen zur Neuevangelisierung 
Europas und der gelebten Ökumene zwischen Kirchen unterschiedlicher kultureller Hin-
tergründe ergibt. 
In der Perspektive Olofinjanas ist ferner der Wunsch abzulesen, eine Debatte über das 
Thema „reverse mission“ und den Beitrag afrikanischer Kirchen dazu anzustoßen. Dieses 
implizite Anliegen Olofinjanas wird im Vorwort der Arbeit durch Bischoff Joe Aldred 
expliziert (Olofinjana 2010:XVI). Was innerhalb der Arbeit für diese Deutung spricht, ist 
zum einen, dass Olofinjana die Arbeit ihrem Aufbau nach als Einführungswerk konzi-
piert. Er stellt überblicksartig die Beiträge des afrikanischen Christentums zur Patristik, 
die europäische Mission in Afrika und die Entstehungsgeschichte afrikanischer Kirchen 
dar. Danach liefert er einen Überblick zur afrikanischen Mission in Großbritannien und 
eine Fallstudie zur Vertiefung. Alle diese Aspekte seiner Arbeit dienen – durchaus gelehrt 
vorgetragen – auch dazu, Leser in das Themenfeld einzuführen17. Zum anderen nutzt O-
lofinjana, sich deren kritischen Potentials sicherlich bewusst, Schlagworte und umstrit-
tene theologische Themen um Raum für die Debatte zu eröffnen. Schon der Untertitel 
                                                 
17 Sicher bleibt Olofinjana nicht dabei stehen, wenn er Beiträge und Kritik sowie Stärken und Schwächen der afrikani-
schen Gemeinden analysiert und weiterführende Handlungsvorschläge erarbeitet.  
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seiner Monographie „Africans in the Dark Continent  of Europe“ stellt eine sehr pointierte 
spirituelle Deutung europäischer Kultur und zeitgeschichtlicher Strömungen dar. Dabei 
bezieht er sich auf andere afrikanische Kirchenleiter und ist sich gleichzeitig bewusst, 
dass viele andere afrikanische Kirchenleiter genau diese Begrifflichkeiten ablehnen (:47). 
Olofinjana nutzt die Rede vom „dark continent“ dennoch häufiger und prominent in sei-
ner Studie. Es ist davon auszugehen, dass er damit auch Reaktionen provozieren will, um 
so eine Debatte anzustoßen. Neben diesem Begriff spricht er auch in Europa stark um-
strittene Themen an. So nennt er etwa als Gründe für den Erfolg afrikanischer Gemeinden 
neben anderen wenig umstrittenen, das Fehlen klassisch-demokratischer Prozesse, die 
Predigt eines Wohlstandsevangeliums und die geistliche Kampfführung. Bei letzterer be-
tont er darüber hinaus seine persönliche Überzeugung ihrer dringenden Notwendigkeit 
(:52-53). Meiner Meinung nach ist Olofinjana auf der einen Seite durchaus überzeugt, 
sowohl von der Einschätzung Europas als „dark continent“ als auch von der praktischen 
Bedeutung der oben genannten Themen für den Gemeindebau. Wobei er radikale Spiel-
arten etwa der Lehre des Wohlstandsevangeliums selbst kritisch sieht (:53-54). Auf der 
anderen Seite pointiert er wohl bewusst solche Themen, welche ein gewisses Potential 
der Polarisierung in sich tragen, um eben dadurch die missiologische Debatte und eine 
veränderte Praxis des Gemeindebaus anzuregen. Darin liegt sowohl eine Stärke des An-
satzes, weil genau diese Debatte notwendig erscheint, als auch eine Schwäche, weil so 
die Perspektive Olofinjanas ins Populistische abgleitet. Beispielhaft für letzteres steht O-
lofinjanas Analyse zur Genese des europäischen Säkularismus (:47). 
Ein zentrales Moment in der Perspektive Olofinjanas ist die Argumentation für eine 
langfristige afrikanisch-christliche Präsenz; sowohl in Afrika als auch in Europa. Es 
scheint, als ob Olofinjana beweisen möchte, dass das Christentum auch eine afrikanische 
und keine rein europäische Religion darstellt. In dieser Hinsicht kann man die Perspektive 
als eine Art Apologie afrikanischen Christentums verstehen. Olofinjana beginnt seine 
Studie mit einer recht ausführlichen Darstellung des Christentums in Afrika. Er betont 
die Flucht Jesus nach Afrika und die Personen afrikanischen Ursprungs in den neutesta-
mentlichen Schriften (Olofinjana 2010:5-6). Daran anschließend stellt er die theologische 
Bedeutung nordafrikanischer Kirchenväter heraus (:6-8). Interessant ist dabei, dass er 
knapp die altorientalischen Christen erwähnt (:8), im weiteren Verlauf seiner Studie aber 
kaum mehr auf sie als Teil der afrikanischen Christenheit eingeht. Er konzentriert sich in 
seiner weiteren Studie auf die Entstehung neuer afrikanischer Kirchen ab dem 15. Jahr-
hundert im Afrika südlich der Sahara. Etwas im Gegensatz zu seiner Einleitung zur Ge-
schichte afrikanischer Christen in der Patristik steht somit der weitere Fokus der Studien. 
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In ihnen bezieht sich Olofinjana fast ausschließlich auf das Christentum in Westafrika, 
welches dorthin wohl auch erst durch die Eroberungen der Portugiesen gelangte. Bei der 
Betrachtung der Mission afrikanischer Christen in Europa spielen wiederum die altorien-
talischen Kirchen kaum eine Rolle, auch wenn ihr Beitrag knapp erwähnt wird (:37). Als 
afrikanische Kirchen werden nun „Black Majority Churches“ gesehen. Dabei ist zu hin-
terfragen, ob eine koptische Gemeinde afrikanische Mission in Europa darstellen kann, 
aber doch nicht zur Kategorie der überwiegend von Schwarzen besuchten Kirchen gehört. 
Verständlich würde die Argumentation Olofinjanas dadurch, dass er versucht den Anteil 
afrikanischer Christen an der Weltchristenheit über alle Jahre hinweg zu beweisen. Es hat 
den Anschein, als wolle er dies tun, auch wenn kulturelle Verbindungen zwischen Simon 
von Kyrene, einem Juden in einer griechischen Kolonie in Nordafrika, zu den Christen in 
Westafrika im 15. Jahrhundert kaum zu sehen sind. Allerdings ist zu beachten, dass Olo-
finjana richtiger Weise gegen ein falsches Bild des Christentums in Afrika argumentiert. 
Weder ist das Christentum erst im 19. Jahrhundert durch Europäer nach Afrika gekom-
men (:5) noch waren es in den Jahrhunderten zuvor nur Europäer, welche das Christentum 
in Afrika verbreiteten (:13). Daher sind die teilweise weit gespannten und nicht immer 
stringenten Linien, die Olofinjana zeichnet, zu verstehen. Die Frage ist, warum Olofin-
jana dennoch am Begriff der „reverse mission“ festhält, deutet dieser doch die – von O-
lofinjana in seiner historischen Darstellung aufschlussreich beschriebene – (schwarz-) af-
rikanische Mission nach Europa als bloße Reaktion auf eine vorangegangene europäische 
Mission. Gerade die Darstellung zu afrikanischen Christen in Großbritannien vor dem 19. 
Jahrhundert (:29-31) macht ja deutlich, dass es afrikanische, christliche Präsenz unabhän-
gig von und auch schon vor den großen Missionsbewegungen des 19. Jahrhunderts gab. 
Auch wenn es eine direkte afrikanische Kontinuität von der Patristik bis zu den heutigen 
Pfingstkirchen in Westafrika nicht gab – anders als etwa in Äthiopien – betont Olofinjana 
mit Recht die bedeutende Rolle afrikanischer Christen für die Weltchristenheit, nicht nur 
in unserer Zeit.  
Eine Frage in der Interpretation der Perspektive Olofinjanas auf das Phänomen afrika-
nischer Mission in Europa ist, warum er das Kingsway International Christian Centre als 
Modell ausgewählt hat. Olofinjana betont, dass es bei der Vielzahl an bestehenden und 
neu gegründeten afrikanischen Kirchen unmöglich sei einen Überblick zu bewahren. 
Gleichzeitig seien die unterschiedlichen Kirchen keine einheitliche Richtung, auch wenn 
sie Gemeinsamkeiten aufwiesen (Olofinjana 2010:58). Olofinjana (:58) wählt die Ge-
meinde besonders auf Grund ihrer Pionierleistungen aus. Dabei ist allerdings zu beachten, 
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dass es auch schon vor der 1992 gegründeten (:61) Kirche andere afrikanische Gemein-
den gab, welche Olofinjana bekannt sind (:38). Ein weiterer Grund liegt wohl auch in der 
späteren Größe der Kirche, die inzwischen die größte Ortsgemeinde Westeuropas dar-
stellt (:39). Die Wahrnehmung und Würdigung der Beiträge afrikanischer Kirchen zum 
Gemeinwesen und zum Christentum ist ein zentrales Motiv in der Perspektive Olofinja-
nas, wie etwa die Notiz zeigt, dass sogar Prince Charles eine Gemeinde in Anbetracht 
dessen zu seinem 59. Geburtstag besucht (:51). Von daher steht die Auswahl des Kings-
way International Christian Centre nach Meinung des Autors stellvertretend für mehrere 
zentrale Motive in der Perspektive Olofinjanas. Die reine Größe der Gemeinde zusammen 
mit ihrer inzwischen internationalen Ausbreitung, ihren Fernseh- und Rundfunkprogram-
men und ihren caritativen Einrichtungen (:62-63) zeigt ihre Bedeutung für London und 
das Christentum in England. Damit steht sie stellvertretend für alle Christen afrikanischer 
Herkunft im Ansatz Olofinjanas. Darüber hinaus gibt es in der Geschichte der Gemeinde 
Brüche, öffentliche Kritik und viele positive Aspekte. So nimmt Olofinjana (:65) die Kri-
tik am Kingsway International Christian Centre ernst, verweist aber gleichzeitig auf über-
triebene Darstellungen, Missverständnisse und am Ende auf ein insgesamt sehr positives 
Fazit. Auch damit steht die beispielhaft ausgewählte Gemeinde nach Meinung des Autors 
stellvertretend für die Gesamtbewertung der afrikanischen Kirchen in Großbritannien 
durch Olofinjana (:74). Und auch die Bewertung theologisch umstrittener Praktiken wie 
die Lehre eines Wohlstandsevangeliums wird von Olofinjana (:70) in seiner Darstellung 
des Kingsway International Christian Centre pragmatisch bewertet, wie auch in seiner 
Stellungnahme zur das Thema betreffenden Kritik an der gesamten Bewegung afrikani-
scher Kirchen in Großbritannien (:54-55). Auch hier steht die Auswahl der Gemeinde 
stellvertretend für Olofinjanas Positionierung in der Bewertung der gesamten afrikani-
schen Gemeinden.  
Vielleicht wird am letzten Beispiel am besten deutlich, dass es sich um eine starke 
afrikanisch-pastorale Perspektive handelt. Olofinjana sucht in seiner Bewertung des 
Wohlstandsevangeliums eine vermittelnde und pragmatische Position. Die Leute sind mit 
existentiellen Fragen von Armut und Reichtum konfrontiert und brauchen eine hoff-
nungsvolle Perspektive. Gleichzeitig lehnt Olofinjana (2010:55) zu platte und extreme 
Formen des Wohlstandsevangeliums ab. Gleichzeitig versucht er neben dieser pastoralen 
Seite den Aspekt der „africanness“ des britischen Christentums unserer Zeit zu beleuch-
ten. Die größten und am schnellsten wachsenden Gemeinden sind afrikanische Kirchen 
und afrikanische Christen tragen seit 2000 Jahren wesentlich zur Weltchristenheit bei. 
Beides ist richtig und wichtig. In Ersterem wird gleichzeitig ein typisch evangelikal 
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wachstumsorientierter Blickwinkel auf Mission deutlich. In all dem wird Olofinjana sei-
ner Rolle als Pastor und Kämpfer für die Rechte der ihm anvertrauten Menschen gerecht. 
Allerdings ergibt sich daraus auch ein sehr spezifischer Blickwinkel aus der Praxis, der 
in den folgenden vier Kapiteln durch Darstellung und Interpretation zweier weiterer Per-
spektiven ergänzt werden soll. 
In der Literatur wird der Ansatz Olofinjanas zwar nicht breit rezipiert, er findet jedoch 
in einigen ausgewählten Werken der Fachliteratur Beachtung. Adogame (2013:223) be-
zieht sich etwa auf den blog Olofinjanas und dessen Rezension zu einer von der BBC 
produzierten Dokumentation zum Thema „reverse mission“. Dabei dient Olofinjana für 
Adogame als Beispiel für die Rezeption der Serie. Adogame nimmt darüber hinaus die 
Veröffentlichung von Olofinjana (2010) wahr, geht aber nicht spezifischer auf sie ein 
(Adogame 2013:237). Ausführlicher beschäftigt sich Kwiyani (2014:101) mit der Per-
spektive Olofinjanas (2010). Zwar kritisiert Kwiyani die harsche Rede von Europa als 
dem „Dark Continent“, wie sie auch bei Olofinjana im Buchtitel zu finden ist. Er sieht 
jedoch in der Perspektive Olofinjanas eine vermittelnde Stimme afrikanischen Ursprungs, 
die sichtlich bemüht sei, Brücken zu den anderen christlichen Traditionen in Großbritan-
nien zu schlagen (Kwiyani 2014:101). Kritischer sieht Hock (2011:169) den Ansatz Olo-
finjanas. Er identifiziert ihn als Beispiel neuerer Veröffentlichungen zum Thema „reverse 
mission“, in welchen er einen triumphalistischen Unterton ausmacht. Daneben bezweifelt 
Hock die reale Auswirkung des Phänomens auf die Gesellschaften Westeuropas. Olofin-
janas Perspektive wird also im wissenschaftlichen Diskurs unterschiedlich bewertet. Sie 
spielt allerdings dabei auch nur eine untergeordnete Rolle und wird zumindest noch nicht 
breiter rezipiert.  
Der in Nigeria geborene Afe Adogame ist Senior Lecturer in World Christianity and 
Religious Studies an der University of Edinburgh (Kwiyani 2014:91).  Bevor er 2005 den 
Ruf nach Edinburgh angenommen hat, war er seit 1995, mit kurzer Unterbrechung, an 
der Universität Bayreuth im Bereich der Afrika-Studien tätig. Von der Universität Bay-
reuth wurde ihm im Bereich der Religionsgeschichte ein Doktor verliehen. Adogame gilt 
inzwischen als einer der profiliertesten Stimmen zur afrikanischen Diaspora in Europa 
und Nordamerika und deren Religiosität. Seine wissenschaftliche Reputation spiegelt 
sich etwa in seinen Mitgliedschaften in Peer-Review-Kommissionen und wissenschaftli-
chen Vereinigungen wider (University of Edinburgh 2015). Neben umfangreichen Ver-
öffentlichungen in Fachzeitschriften zur afrikanischen Diaspora und ihrer Religiosität hat 
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Adogame mehrere Bücher als Herausgeber und alleiniger Autor veröffentlicht. Besonders 
bedeutend zur Fragestellung dieser Arbeit sind: „Christianity in Africa and the African 
Diaspora: The Appropriation of a Scattered Heritage“ (Adogame, Gerloff & Hock 2011). 
Das Buch wurde erstmals 2008 veröffentlicht und umfasst die Tagungsbeiträge einer 
2003 in Hirschluch bei Berlin stattfindenden Konferenz. Der Beitrag von Adogame be-
fasst sich dabei besonders mit der afrikanischen Diaspora in Deutschland. Weitere Be-
achtung hat der 2011 erstmalig erschienene Band „Who is Afraid of the Holy Ghost?: 
Pentacostalism and Globalization in Africa and Beyond“ (Adogame 2011b) gefunden, 
welcher Entwicklungen der Studien zur Pfingstbewegung und zum afrikanischen Chris-
tentum aufzeigt. Zentral für die vorliegende Arbeit ist die 2013 erschienene Monographie 
„The African Christian Diaspora: New Currents and Emerging Trends in World Christi-
anity“ (Adogame 2013). Als Übersichtswerk nimmt es Ergebnisse verschiedener Diszip-
linen auf und versucht wiederum einen Beitrag zu diesen verschiedenen Disziplinen zu 
leisten (:XII). Dabei versteht der Autor das Werk als Versuch eines ersten Lehrbuchs zum 
Themenkomplex (:IX). In ihm fasst er verschiedene Aspekte seiner bisherigen Forschung 
zusammen. Daher soll dieses Buch als zweite Perspektive zunächst in Grundzügen dar-
gestellt und später interpretiert werden. 
Adogame betont, dass „The African Christian Diaspora“ von einem eher beschreiben-
den Teil zu einem analysierenden Teil übergeht. In insgesamt zehn Kapiteln stellt 
Adogame grundlegende Hintergründe und Theorien, eine umfassende Beschreibung des 
Phänomens afrikanisch-christlicher Diaspora und thematisch gegliederte Analysen dieser 
dar (:X). Nicht alle Kapitel können ausführlich dargestellt werden. Besonderes Augen-
merk liegt dabei auf der Phänomenologie in Kapitel 5 und der Analyse unter dem Aspekt 
der Reverse Mission in Kapitel 9 der Arbeit Adogames. Um den umfassenden Ansatz 
Adogames verstehen zu können, sollen aber auch die Inhalte anderer Kapitel knapp dar-
gestellt werden, um eine angemessene Grundlage zur Interpretation der Perspektive 
Adogames zu schaffen.  
Adogame versteht den Begriff „Diaspora“ in seiner Arbeit auf dem Hintergrund seines 
soziologischen Gebrauchs und weniger in theologischen Verstehenszusammenhängen 
(:IIX). Folgerichtig beginnt Adogame nicht mit einer theologischen, sondern mit einer 
soziologischen Grundlegung. In seinem ersten Kapitel stellt er verschiedene Theorien der 
Migrationsforschung dar. Sie bilden die Theoriebasis für seine spätere Interpretation. 
Zentral ist für ihn die These, dass Migration nun als ein Prozess von Austauschbewegun-
gen in vielfältige Richtungen verstanden werden muss (:1). Davon ausgehend lehnt 
Adogame die von ihm als „neoclassical economic perspective“ (:3) bezeichnete Theorie 
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ab, wonach Migration grundlegend anhand von individuellen „push“- und „pull“-Fakto-
ren erklärt werden kann. Im Gegensatz zu diesem stark individuellen Ansatz lehnt 
Adogame auch den von ihm als „historical-structural approach“ (:4) bezeichneten mar-
xistischen Ansatz ab, wonach Migration als Phänomen des globalen Kapitalismus und 
dessen Suche nach billigen Arbeitskräften verstanden werden muss. Er orientiert sich 
stattdessen an zwei sich seiner Meinung nach ergänzenden Migrationstheorien. Die „mig-
ration systems theory“ stellt, wie der Name suggeriert, einen systemischen Ansatz in der 
Interpretation von Migrationsbewegungen dar. Die von Mabogunje in den 1970er Jahren 
entwickelte Theorie „defined a migration system as a set of places linked by flows and 
counter flows of people, goods, services, and information, which tend to facilitate further 
exchange, including migration, between places” (:6). Das System wurde später durch 
Makro-, Meso-, und Mikrostrukturen ergänzt (:7). Die „migration systems theory“ wird 
bei Adogame ergänzt durch die „transnational theory“, welche „transnationalism as the 
processes by which immigrants build social fields that link together their country of origin 
and their country of settlement” (:7) versteht. Innerhalb dieses Verständnisses spielt so-
wohl ein “transnationalism from above”(:8) als auch ein “transnationalism from below” 
(:8) eine gewichtige Rolle für das Verständnis afrikanisch-christlicher Diaspora in Nord-
amerika und Europa. Darüber hinaus verweist Adogame ausführlich auf die unterbe-
stimmte Rolle der Genderforschung im Rahmen der Migrationsstudien. Die unterschied-
lichen Migrationserfahrungen der Geschlechter seien dringend zu beachten (:11).  
In seinem zweiten Kapitel beschreibt Adogame, auf Grundlage von Einzelberichten, 
die bestimmenden Narrative in der Migrationserfahrung von Afrikanern. Dabei wird 
deutlich, wie die Migrationserfahrung die eigene Religion formt (Adogame 2013:15) und 
wie Religion zu einer zentralen Ressource im Migrationsprozess werden kann (:16). Am 
Beispiel Ghanas und Nigerias beschreibt Adogame Motive und Umstände von Migration. 
Diese liegen sowohl in politischen, sozialen, historischen als auch in religiösen Beweg-
gründen (:18-19). Dabei nehmen Handlungen, Personen und Institutionen aus dem reli-
giösen Kontext einen häufig zentralen Platz in der Migrationsgeschichte ein. In diesem 
Zusammenhang sind professionelle Vertreter der Religionen auch Teil der Migrations-
wirtschaft (:20-21). Existentielle Erfahrungen während des Migrationsprozesses werden 
nicht selten religiös gedeutet und somit mit Bedeutung und Sinn versehen (:27). Adogame 
stellt klar, er spreche im Rahmen seiner Studien von einer Art zweiten afrikanischen 
Diaspora und nicht von den Nachfahren des transatlantischen Sklavenhandels (:28). An-
knüpfend an seine Ausführungen zu Migrationstheorien betont Adogame, dass die Ver-
bindungen Afrikas und Europas durch Migration nicht einseitig bestünden. Parallel zur 
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wachsenden afrikanischen Diaspora in Europa und Nordamerika gebe es eine große 
weiße Diaspora in Afrika (:33).  
Nach den theoretischen Grundlegungen der ersten beiden Kapitel beschreibt Adogame 
in den darauf folgenden Kapiteln 3 bis 5 die lokalen Gegebenheiten für Migration sowie 
die historischen Zusammenhänge und endet mit einer Phänomenologie afrikanisch-
christlicher Diaspora. Im dritten Kapitel beschreibt Adogame zunächst die lokalen Gege-
benheiten bezüglich afrikanisch-christlicher Migration in Westafrika (Adogame 2013:37-
42), in den Vereinigten Staaten von Amerika (:42-45) und in den Staaten der Europäi-
schen Union (:45-57). Für Deutschland stellt Adogame fest, dass es zwar kein ausgepräg-
tes Selbstverständnis als „Einwanderungsland“ gebe, gleichzeitig aber seit Jahrzehnten 
Einwanderung stattfinde (:47). Migration aus Afrika spielt dabei jedoch eine untergeord-
nete Rolle, auch weil Deutschland keine besonders engen Bindungen an seine ehemaligen 
Kolonien aufweist (:48). Dabei betont er, dass afrikanische Kirchen in Europa und den 
Vereinigten Staaten eine wichtige Rolle für Migranten in einer oft als feindselig erlebten 
Umwelt spielen. Sie bieten sowohl einen sozialen Schutz –  wie spirituellen Erlebnisraum 
– und dienen gleichzeitig als Orte gegenseitiger Unterstützung verschiedenster Art (:57). 
In seiner Darstellung zur Geschichte der afrikanisch-christlichen Diaspora betont 
Adogame, wie relativ unsichtbar die afrikanische Diaspora in Deutschland ist. Besonders 
nordafrikanische Migranten, welche überwiegend Muslime sind, besuchen meist türki-
sche oder arabische Moscheen und bilden keine eigenen Gemeinschaften (Adogame 
2013:61). Im Gegensatz dazu seien afrikanisch-christliche Gemeinden, meist gegründet 
von Menschen aus Subsahara-Afrika, immer sichtbarer, wenn sich im Jahr 2005 schon 
mindestens 350 Gemeinden in Großstädten gebildet haben (:62). In der systematischen 
Beschreibung der Geschichte afrikanischer Kirchen nimmt Adogame eine Typologisie-
rung nach vier Typen vor. Es gebe Kirchen, welche in Verbindung zu den klassischen 
Missionskirchen stünden. Darüber hinaus gibt es Kirchen, welche ihren Ursprung in den 
African Instituted Churches haben sowie unabhängige charismatische beziehungsweise 
pfingstliche Kirchen. Daneben gibt es afrikanische Kirchen, welche als Zielgruppenge-
meinde Teil einer Volkskirche sind (:62). Adogame beschreibt die Geschichte der afrika-
nisch-christlichen Diaspora anhand dreier Entwicklungsphasen, welche nacheinander 
von jeweils einer der ersten Kirchentypen geprägt wurden. Auf die Zielgruppengemein-
den innerhalb der Volkskirchen geht er nicht weiter ein. Den Beginn der Phase der Afri-
kanischen Missionskirchen sieht Adogame schon ab den 1920er Jahren mit der „African 
Churches Mission“ in Liverpool (:63). Diese Phase bildete als Wegbereiterin die Grund-
lage für die zweite Phase afrikanischer Kirchen, welche von den African Instituted 
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Churches bestimmt wurde und die 1960er und 1970er Jahre umfasst (:66). Die dritte 
Phase stellt ab den 1980er Jahren das verstärkte Aufkommen neuer charismatischer und 
pentacostaler afrikanischer Kirchen dar. Diese werden entweder durch Mutterkirchen in 
Afrika oder als unabhängige Kirchen durch afrikanische Migranten gegründet (:73). 
Diese dritte Phase afrikanisch-christlicher Diaspora wurde in der Öffentlichkeit und in 
der Wissenschaft stärker wahrgenommen als die anderen Phasen (:76).  
Anhand der genaueren Betrachtung einzelner afrikanischer Kirchen entwickelt 
Adogame eine Phänomenologie der afrikanisch-christlichen Diaspora. Er untersucht da-
bei die soziale und ethnische Zusammensetzung der Kirchen ebenso wie ihre Strukturen 
und Zielsetzungen. Zu Fragen der Hierarchie und Struktur untersucht er die „Celestial 
Church of Christ“ (Adogeame 2013:81-83), die „Redeemed Christian Church of God“ 
(:83-84) und die „Christian Church Outreach Mission International“ (:84-84). Dabei wird 
deutlich, dass die Kirchen bei ihren unterschiedlichen Strukturen zum einen eine recht 
ausgeprägte Hierarchie aufweisen und zum anderen transnationale Netzwerke bilden. In 
seiner Darstellung des religiösen Weltverständnisses der afrikanisch-christlichen 
Diaspora betont Adogame den emergenten Charakter der Theologien in der Diaspora. Sie 
sind gerade erst im Entstehen begriffen und werden durch die tägliche Erfahrung stärker 
geformt als durch systematisch-theologische Überlegungen (:85-86). Gerade die African 
Instituted Churches bringen Elemente indigener Kosmologien in die Theologie mit ein 
(:87), obwohl sie Synkretismen ablehnen (:88). Alltagserfahrungen – auch und gerade 
Erfahrungen von Rassismus und Ausgrenzung – werden von vielen Migranten spirituell 
gedeutet. Dabei spielt ein ausgeprägt bipolares Denken von guten und bösen Mächten 
eine Rolle (:90-91). Das führt zu einer starken Thematisierung von Spiritualität und geist-
licher Kampfführung in den Kirchen der afrikanischen Diaspora. Verschiedene Ansätze 
zeigt Adogame an den Beispielen der „Winners Chapel“ (:93-94), der „Redeemed Chris-
tian Church of God“ (:95-97) und der „Mountain of Fire and Miracles Ministries“ (:97-
98). Dabei wird deutlich, dass Adogame zum einen den relativen Erfolg afrikanischer 
Kirchen in deren ausgeprägter kämpferischer Spiritualität begründet sieht (:93). Zum an-
deren sieht er Probleme in Bezug auf die biblisch-theologische Begründbarkeit dieser 
Spiritualität (:98). 
Nach seiner Darstellung der afrikanisch-christlichen Diaspora analysiert Adogame 
diese in der zweiten Hälfte seiner Monographie anhand von fünf Themenkomplexen. 
Im Rekurs auf soziologische Theoriebildung betrachtet er zunächst im sechsten Kapi-
tel afrikanische Kirchen als Träger von sozialem, kulturellem und spirituellem Kapital. 
Er bezieht sich damit auf die Theorie der verschiedenen Formen des Kapitals, welche 
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zuerst vom Soziologen Pierre Bourdieu formuliert wurden. Dabei versteht Adogame den 
zentralen Begriff des sozialen Kapitals: 
„as the resources available to one through the networks that they hold or the tendency 
to increase the confidence and capacity of individuals and small groups to get involved 
in acitivities and build mutally supportive networks that could hold communites to-
gether, or in some cases render them asunder” (Adogame 2013:103).  
 
Dabei sind Gemeinden Orte, an denen soziales Kapital in der Diaspora entstehen kann. 
Manche Forscher gehen laut Adogame sogar davon aus, dass an keinem Ort effektiver 
soziales Kapital generiert wird als in Gemeinden (Adogame 2013:104). Ebenso seien Ge-
meinden Orte, an welchen kulturelles Kapital generiert und bewahrt wird (:105). Darüber 
hinaus entsteht spirituelles Kapital in Gemeinden. Dabei sei zu beachten, dass die Formen 
des Kapitals eng aufeinander bezogen und nicht immer zu trennen seien (:106). In seiner 
Analyse weist Adogame auch darauf hin, dass die starke Anhäufung sozialen Kapitals in 
Gemeinden der Diaspora dazu führen kann, dass gesellschaftliche Integrationsprozesse 
behindert werden (:107). Als zentrale Beiträge afrikanischer Gemeinden zum sozialen 
Kapitel in der Gesellschaft beleuchtet Adogame das Ehrenamt (:111-115), das Entstehen 
von Vertrauen und Vertrauenswürdigkeit (:115-117), die Beförderung von Netzwerken 
in Familie und Kirche (:117-118) und die Verbindung zu transnationalen Netzwerken 
(:118-119). Darüber hinaus sieht Adogame auch einen gesellschaftlichen Beitrag der Ge-
meinden in der Stärkung der materiellen Ressourcen der häufig nicht wohlhabenden Mit-
glieder (:119-120) und dem Bereitstellen von normativen Wertesystemen (:120-122).  
Ein zweiter Analysebereich in Kapitel 7 bezieht sich auf das Konzept komplexer, ver-
änderbarer Identitäten (Adogame 2013:123). In der Diaspora ist die Frage nach dem Zu-
gehörigkeitsgefühl im Fluss, sie ist nicht einfach durch einen Pass oder einen Wohnort zu 
klären und so bilden Kirchen Heimatorte für die afrikanisch-christliche Diaspora (:125-
127). Dabei beobachtet Adogame, dass in der Diaspora die Mobilität zwischen Denomi-
nationen zunimmt und womöglich auch die religiöse Ansprechbarkeit insgesamt steigt 
(:128-129). Bei häufig veränderter oder ungeklärter Staatsbürgerschaft entwickelt sich 
eine theologische Deutung von „citizenship“, welche darauf hinweist, dass alle Christen 
als Bürger des Reiches Gottes zu verstehen seien und gleichzeitig alle Christen in der 
immanenten Welt kein dauerhaftes Zuhause hätten und sich auf einer Pilgerschaft befän-
den (:135-137). Mit besonderem Augenmerk auf die Frage von Gender und Identität stellt 
Adogame fest, dass innerhalb der afrikanischen Diaspora die Kirchen zentrale Orte für 
das „empowerment“ der Frauen seien (:138-144). 
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In seinem achten Kapitel zur Analyse verschiedener Aspekte von Globalisierung und 
deren Zusammenhang mit der afrikanisch-christlichen Diaspora zieht Adogame zum ei-
nen eine Analyse der genutzten Medien und zum anderen eine theoriegeleitete Analyse 
anhand des Konzepts des Transnationalismus heran. Er bezieht sich dabei auf den von 
Roland Robertson geprägten Begriff der „glocalization“, der einen „nexus between the 
global and the local“ (Adogame 2013:146) darstellt. Kirchen verbinden so mit ihren lo-
kalen Ortsgemeinden und ihren transnationalen Strukturen Elemente des Lokalen mit sol-
chen des Globalen in der Welt ihrer Mitglieder. Dies zeigt sich in den Gottesdiensträumen 
der Ortsgemeinden mit der Darstellung der Flaggen der Länder, in welchen eine Kirche 
global agiert (:151). Die Analyse der Mediennutzung durch verschiedene Kirchen der 
afrikanischen Diaspora zeigt, dass viele intensiv Gebrauch von neuen Medien machen. 
Sie sind dabei Teil und Träger des transnationalen Charakters vieler Kirchen, indem sie 
Predigten und andere Inhalte über nationale und kulturelle Grenzen hinweg innerhalb der 
Kirchen verbreiten. Dabei spielen sowohl Fernsehsender (:157) als auch selbst verbreitete 
Videos eine große Rolle (:159-160). Die Analyse der Nutzung des Internets durch die 
Kirchen zeigt grundlegend, dass dessen Bedeutung ständig wächst. Allerdings sind die 
genaueren Analysen Adogames nur bedingt aussagekräftig, da sie sich auf Internetseiten 
von 2002 beziehen (:221) und seitdem eine starke Weiterentwicklung anzunehmen ist. 
Adogame nimmt in seinem neunten Kapitel den Begriff „Reverse Mission“ auf und 
befragt mit ihm das Phänomen der afrikanisch-christlichen Diaspora bezüglich ihrer Exis-
tenz als Missionsbewegung. Dabei ist für Adogame noch nicht geklärt, ob der Begriff 
eine Realität globaler Mission beschreibt oder stärker als Figur eines globalen Diskurses 
zu betrachten ist (Adogame 2013:170). Adogame vertritt ein recht breites Verständnis 
von „Reverse Mission“, indem er den Begriff wie Byrnes (2011) auch auf transnationale, 
reziproke Aspekte missionarischer Identität, etwa in Orden, bezieht (Adogame 
2013:170). Adogame sieht die Ursprünge der Reverse Mission in den Entwicklungen um 
das „moratorium on missions and missionaries from the West“ in den 1970er Jahren lie-
gen. Daher stellt er dessen Entstehungszusammenhänge und die weitere Entwicklung dar 
und bezieht sie auf den heutigen Diskurs um „Reverse Mission“ (:174-181). In seinem 
Fazit zu den Entwicklungen sieht Adogame fünf wichtige Teilbereiche.  
1. Reverse Mission fördert die Wahrnehmung des Christentums als multikulturelle Be-
wegung. 
2. Reverse Mission hat das Verständnis von Mission verändert und weiterentwickelt. 
3. Reverse Mission zeigt die Bedeutung nicht-westlicher Mission für die schrumpfen-
den Kirchen des Westens. 
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4. Reverse Mission dekonstruiert und entmythologisiert den kirchlichen Paternalis-
mus.  
5. Reverse Mission kann durch das Bereitstellen von Hauptamtlichen dem Mangel an 
Priestern und Pastoren im Westen begegnen. (Adogame 2013:181-182).  
Seine Beobachtungen expliziert Adogame an zwei Beispielen. Am Beispiel der Mis-
sionsstrategie der RCCG zeigt Adogame, wie eine afrikanische Kirche strategisch Welt-
mission plant und durchführt (Adogame 2013:182-184). Am Beispiel einer von einem 
Afrikaner gegründeten Kirche in Kiew zeigt Adogame, dass es in manchen Fällen gelingt, 
durch Gemeindegründungen auch Menschen außerhalb der afrikanischen Diaspora in Eu-
ropa für das Evangelium zu gewinnen und in einer afrikanisch geleiteten Kirche zu integ-
rieren. Dabei zeigt Adogame, welche Faktoren seiner Meinung nach für diese Erfolge 
entscheidend sind (:184-189).  
Ein letzter Aspekt seiner Analyse bezieht sich in Kapitel 10 auf die Netzwerke, welche 
die afrikanisch-christliche Diaspora herausgebildet hat. Dabei zeigt Adogame, dass es 
sich meist um intrareligiöse Netzwerke handelt (Adogame 2013:191), die aber durchaus 
über das Feld der afrikanisch-christlichen Diaspora hinausreichen (:192). Dabei bemerkt 
Adogame, dass das Angebot traditioneller Kirchen zu gemeinsamen Kontakten besonders 
für kleinere, noch wenig etablierte Kirchen interessant ist (:195). Adogame zeichnet die 
Entwicklung von transnationalen und nationalen Netzwerken und Vertretungen der afri-
kanisch-christlichen Diaspora nach (:196-199) und zeigt, welche praktischen Umsetzun-
gen und welche Ängste und Probleme gerade im Kontakt mit traditionellen Kirchen exis-
tieren (:200-203). Für eine gelungene Einbindung afrikanisch-christlicher Diaspora in 
den Kontext des europäischen Christentums sieht Adogame mehrere Voraussetzungen: 
Je mehr Widerstand Migranten in einer Kultur erfahren, desto mehr neigen sie dazu sich 
in die Diaspora Community zurückzuziehen (:207). Darüber hinaus müssten sich afrika-
nische Gemeinden stärker in Europa kontextualisieren, wenn sie kulturübergreifende 
Mission vorantreiben wollten (:208). Und neben das rein numerische Wachstum als Indi-
kator für Erfolg müssten auch andere Faktoren wie die transformatorische Wirkung im 
Umfeld der Gemeinde treten. Besondere Chancen sieht Adogame dabei in der zweiten 
und dritten Generation der afrikanisch-christlichen Diaspora (:208).  
Adogames Perspektive auf das häufig mit „Reverse Mission“ bezeichnete Phänomen 
zeichnet sich durch seinen sozialwissenschaftlichen Zugang aus. Das wird zunächst 
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grundlegend dadurch deutlich, dass Adogame das Phänomen nicht primär als missiologi-
sches Phänomen, etwa als „Reverse Mission“, interpretiert. Er erfasst dagegen, wie schon 
der Titel seines Buches zeigt, das Phänomen primär als „afrikanisch-christliche 
Diaspora“. „Reverse Mission“ ist für ihn eine von mehreren möglichen Interpretationse-
benen der Diaspora. Diese stark soziologische Perspektive Adogames erklärt sich aus 
seinem biographischen beziehungsweise fachlichen Hintergrund. Adogame begann seine 
Veröffentlichungstätigkeit während seiner Zeit an der Universität Bayreuth. Dort lehrte 
er auch am Institut für Afrikastudien. Die Universität verfügt über keine theologische 
Fakultät, jedoch über einen Schwerpunkt in Afrika-Studien und über Lehrstühle in Reli-
gionswissenschaft. Daher ist seine Perspektive stark religionssoziologisch geprägt, auch 
wenn er heute an der „School of Divinity“ der Universität Edinburgh lehrt. Mit diesem 
Ansatz steht er inhaltlich in der Nähe zu anderen historischen Ansätzen der Religions-
wissenschaft. In der Forschung zum globalen Christentum ist dafür besonders Philip 
Jenkins zu nennen, der besonders mit seinem Werk „The Next Christendom“ (Jenkins 
2011) großen Einfluss auf die weitere Debatte hatte. Im Folgenden soll die Perspektive 
Adogames mit Rücksicht auf seinen Hintergrund interpretiert werden. Dabei steht beson-
ders die Frage nach seinem Beitrag für ein vertieftes Verständnis des Phänomens afrika-
nisch-christlicher Mission im Mittelpunkt.  
Theoretische Grundlage für Adogames Darstellung und Analyse der afrikanisch-
christlichen Diaspora sind zwei sich ergänzende Theorien der Migrationsstudien. Nach 
Meinung Adogames sind die „migration systems theory“ und die „transnational theory“ 
„the preferred new analystic frameworks for understanding and contextualizing interna-
tional migratory trends and processes“ (Adogame 2013:6). Adogame versucht also be-
wusst in seinem Blick auf die afrikanisch-christliche Diaspora aktuelle Theorien der Mig-
rationsforschung einzubeziehen. Warum er nicht die ihm ebenfalls vertrauten und von 
ihm als „neoclassical economic perspective“ (:3) und als „historical-structural approach“ 
(:4) beschriebenen Theorien als Grundlage seiner Forschung nutzt, kann zum Verständnis 
des Ansatzes von Adogame beitragen. Erstere Theorie sieht Adogame als „individualistic 
and ahistorical“ (:3) und er betont, dass diese Theorie befremdlicher Weise die Auswir-
kungen von Staaten und Grenzen ignoriere (:4). Letztlich bezieht sich diese Theorie auf 
isolierte Marktmechanismen zur Erklärung von Migration. Sie wird wohl von Adogame 
als eine Theorie verstanden, welche zu absolut auf die Erklärung von Phänomenen durch 
den Markt vertraut. Sie steht damit im Verdacht, einer strikten Marktideologie zu folgen. 
Diese Deutung scheint besonders angemessen, da Adogame direkt nach seiner Verwer-
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fung der „neoclassical economic perspective“ den „historical-structural approach“ für sei-
nen stark von marxistischer Ideologie geprägten Ansatz kritisiert. Die Rolle des Einzel-
nen und von sozialen Gruppen komme in dieser Theorie gegenüber den Systemen nicht 
genügend zum Tragen. (:4-5). Beide Ansätze scheinen Adogame zu ideologisch und 
simplifizierend zu sein. Er favorisiert dagegen neuere und komplexere Ansätze, welche 
Migration als gegenseitigen Austausch auf verschiedenen Ebenen verstehen (migration 
systems theory) und dabei Länder- und Systemgrenzen, sowie deren Überwindung durch 
migratorische Netzwerke beachtet (transnational theory). Adogame versteht seinen Blick 
in Anlehnung an Zolberg daher als historisch, strukturell, globalistisch und kritisch. Er 
sieht in Migration multiple Erscheinungsformen mit diversen Bezugssystemen. Eine Aus-
wirkung auf seinen Ansatz hat diese Theoriebindung etwa in seinem Forschungsdesign. 
So versucht Adogame Wechselwirkungen der afrikanisch-christlichen Diaspora dadurch 
zu untersuchen, dass er in einem triangularen Bezugssystem in Nordamerika, Europa und 
Afrika forscht (:9). Durch die von ihm aufgenommenen Theorien scheint Adogame stark 
in aktuellen soziologischen Diskursen verwurzelt zu sein. Darin dürfte auch sein starkes 
Augenmerk auf Fragen der Gendergerechtigkeit gründen, welches bei theologischen Per-
spektiven auf das Phänomen sonst eher seltener gelegt wird. Der Ansatz verdichtet sich 
in der Aussagen von Adogame:  
„Any theorizing of international migration needs to take cognisance of remote and 
immediate factors that coalesce to create different gendered experiences along the 
spectrum. A gendered perspective of migration is fundamental to understanding the 
motives for migration” (Adogame 2013:11). 
 
Adogame greift dann folgerichtig die besondere, in der Wissenschaft häufig margina-
lisierte, Rolle von Frauen innerhalb der afrikanisch-christlichen Diaspora immer wieder 
auf (etwa Adogame 2013:138-144). Eine weitere Auswirkung der Theoriebindung 
Adogames ist die ausführliche Darstellung historischer Zusammenhänge (etwa :59-77). 
Zwar will Adogame auch zeitaktuelle Phänomene beschreiben und analysieren, er geht 
jedoch davon aus, dass die Kenntnis und Interpretation historischer Zusammenhänge da-
für notwendig sei, da er nicht wie die klassischen ökonomischen Theorien ahistorisch 
argumentieren möchte.  
Nachdem die theoretischen Grundlagen der Perspektive Adogames betrachtet und in 
ihren Auswirkungen auf die Darstellungen und Analysen Adogames hin interpretiert wur-
den, sollen nun Adogames Phänomenologie der afrikanisch-christlichen Diaspora und 
anschließend seine thematisch geordnete Analyse interpretiert werden. 
In seiner Phänomenologie afrikanisch-christlicher Gemeinschaften in der Diaspora be-
schreibt Adogame an ausgewählten Beispielen verschiedene soziologische Parameter der 
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Gemeinschaften. Dabei fällt auf, dass er – seinem transnationalen Ansatz folgend – nicht 
nur die Strukturen der Gemeinschaften in der Diaspora, sondern auch in Afrika unter-
sucht. Ein besonderes Augenmerk Adogames liegt auf den Hierarchien und Strukturen 
der untersuchten Kirchen. Darin zeigt sich sein theoriegeleitetes Augenmerk eines struk-
turellen Ansatzes. Adogame versucht eine Phänomenologie der Hierarchien afrikanischer 
Kirchen in der Diaspora anhand von drei Beispielen herauszuarbeiten. Er diversifiziert 
dabei seinen Ansatz nach geographischer Herkunft der Kirchen – zwei stammen aus Af-
rika, eine ist in Hamburg entstanden. Darüber hinaus wählt Adogame für die afrikanisch-
stämmigen Kirchen sowohl eine African Instituted Church als auch eine Pfingstkirche 
aus (Adogame 2013:80). Unabhängig von Besonderheiten der drei von Adogame darge-
stellten Kirchen, schließt dieser mit einem kritischen Blick auf die biblisch-theologische 
Legitimation der hierarchischen Leitungsmodelle. Adogame sieht die Strukturen eher als 
von anderen Systemen kopierte oder adaptierte Modelle und weniger als biblisch-theolo-
gisch herausgearbeitete Leitungsstrukturen (:84). In dieser Kritik Adogames wird deut-
lich, dass er auch schon in seiner Phänomenologie über eine reine Beschreibung hinaus-
geht und die wahrgenommenen Phänomene – wohl auch im Rückgriff auf einen Ansatz 
kritischer Theorie – auf ihre Kohärenz hin befragt. Es scheint, dass Adogame mit den 
Kirchen und ihren Strukturen vertraut ist, sich selbst aber in einer kritisch würdigenden 
Distanz zu dieser Hierarchie sieht. So ist er mehr Wissenschaftler als Kirchenmann und 
kann so zu einer religionswissenschaftlichen Betrachtung des Phänomens beitragen, ohne 
durch seine Biographie als Fremder oder überheblicher Kritiker von außen zu wirken. 
Neben den Strukturen der einzelnen Kirchen der afrikanischen Diaspora ist Adogame 
auch mit afrikanischen Weltbildern vertraut. Darauf aufbauend analysiert er Theologie 
und Weltbild der Kirchen. Dabei geht er von einem emergenten Prozess aus, in welchem 
Theologie in der Praxis des Gemeindelebens und der Diasporaerfahrung entsteht (:85-
86). Den vielfältigen Austausch von Informationen, Gütern und am Ende auch Personen 
in der Theorie der „migration systems theory“ sieht Adogame auch in spirituellen Welt-
bildern gegeben. So sieht Adogame im Weltbild vieler Aladura-Kirchen auch Teile der 
Yoruba-Kultur und deren Weltbild aufgegriffen. Obwohl die Kirchen gleichzeitig beto-
nen, dass sie Synkretismen streng ablehnen, übernehmen sie kulturell geprägte Weltbilder 
ihrer Herkunftskulturen (:88) und entwickeln diese in der Diaspora unter widrigen Um-
ständen weiter (:90).  Auch in der Umdeutung von Rassismus als Ausdruck der Mächte 
Satans sieht Adogame ein zugrundeliegendes Weltbild aus der Yoruba-Kultur (:92). In 
solcher Weise erweitert Adogame die „migration systems theory“ indem er neben dem 
Austausch von Informationen und Gütern auch den Austausch von Weltbildern in seine 
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Darstellung mit aufnimmt. So entwickelt er die Migrationstheorie mit Bezug zu spiritu-
ellen, weltanschaulichen Aspekten weiter und hilft so der umfassenderen Darstellung von 
Phänomenen afrikanisch-christlicher Diaspora. Er bildet so eine Brücke zwischen missi-
ologisch motivierten Ansätzen, welche die Diaspora als missionarische Chance sehen und 
rein sozialwissenschaftlichen Ansätzen, welche die vorhandene spirituelle Ebene von 
Migration und Diaspora nur ungenügend beleuchten. Wie spirituelle Elemente in der Le-
benspraxis der Diaspora umgesetzt werden, beschreibt er im weiteren Verlauf seiner Phä-
nomenologie. Beispielhaft greift er dafür die „Winners Chapel“ (:93-94), die „Redeemed 
Christian Church of God“ (:95-97) und die „Mountain of Fire and Miracles Ministries“ 
(:97-98) heraus. Auch manche spirituelle Praxis der Kirchen unterzieht Adogame – wie 
zuvor die Leitungsstrukturen –  in einer knappen Anmerkung einer biblisch-theologi-
schen Kritik, wenn er schreibt: „The aggressivness and literal militancy with which prayer 
rituals are enacted and targeted against enemies suggests a disregard of the biblical in-
junction that Christians should love and pray for their enemies (Matthew 5: 44f)“ (:98). 
Hier verlässt Adogame teilweise seine Rolle als neutraler Religionswissenschaftler und 
es wird deutlich, dass er sich auch als christlicher Theologe versteht, der eine eigene – in 
diesem Fall von manchen Kirchen der afrikanischen Diaspora abweichende – theologi-
sche Position vertritt. So kommen seine theologischen Überzeugungen am Rand in seiner 
Phänomenologie der afrikanisch-christlichen Gemeinschaften in der Diaspora zum Vor-
schein, wenn er Leitungsverständnisse und Spiritualität einer knappen biblisch-theologi-
schen Kritik unterzieht. Insgesamt versucht er das Phänomen nicht biblisch-theologisch 
zu untersuchen, da es etwa keine biblisch-theologische Untersuchung neben den fünf an-
deren Aspekten seiner Analyse gibt. Diese fünf Aspekte, unter welchen er die von ihm 
dargestellte afrikanisch-christliche Diaspora untersucht, sollen nun interpretiert werden.  
Adogame selbst beschreibt die Konzeption seiner Arbeit als einen Weg von der Be-
schreibung zur Analyse. Die zweite Hälfte seines Lehrbuches umfasst eine thematisch 
geordnete Analyse in fünf Kapiteln. Als Themenkomplexe analysiert er folgende 
Bereiche: 
1. „African Christianities as social, cultural and spiritual capital“ (Adogame 2013:101) 
2. „Negotiating identity, citizenship and power“ (Adogame 2013:123) 
3. „Globalization, media and transnationalism“ (Adogame 2013:145) 
4. „Reverse Mission“ (Adogame 2013:169) 
5. „The politics of networking“ (Adogame 2013:191) 
Für eine Interpretation der Perspektive Adogames scheint zunächst die Frage relevant, 
welche Aspekte er nicht näher analysiert und welche auffälligen Ergebnisse er in den von 
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ihm analysierten Gebieten erzielt. Darüber hinaus ist mit Blick auf die Forschungsfrage 
die Analyse der afrikanisch-christlichen Diaspora unter dem Blickwinkel der afrikani-
schen Mission von besonderem Interesse.  
Adogame zieht in seiner Analyse kaum Vergleiche zu anderen Migrationskirchen, 
etwa aus dem karibischen oder dem asiatischen Raum. Ebenso geht er kaum auf die alt-
orientalischen Kirchen ein. Er versucht also keine Analyse unter dem Aspekt eines Ver-
gleichs mit anderen Diasporen. Warum nicht, kann nur vermutet werden. Während für 
alle Bereiche die Möglichkeit gilt, dass Adogame die Länge seines Lehrbuchs nicht aus-
dehnen wollte, könnte in diesem Fall auch ein Grund sein, dass Adogame sich aufgrund 
seiner Biographie und seines Forschungsschwerpunktes in „Afrika Studien“ an der Uni-
versität Bayreuth komplett auf die afrikanische Diaspora konzentriert hat.  Einen weiteren 
Aspekt, den Adogame auch nicht als Schwerpunkt seiner Analyse wählt, ist das Verhält-
nis von Kirchen der afrikanisch-christlichen Diaspora zu anderen Kirchen in Europa und 
den USA. Warum er den Schwerpunkt der Ökumene nicht wählt und stattdessen transna-
tionale kirchliche Verbindungen untersucht, kann nicht mit Sicherheit erklärt werden. 
Eine plausible Erklärung könnte sein, dass Adogame im Rückgriff auf seine Transnatio-
nalismus-These davon ausgeht, dass die klassischen Strukturen der Ökumene, die neuen 
globalen Netzwerke nicht absorbieren und abbilden. Das scheint nach Ansicht des Autors 
der Realität afrikanischer Gemeinden in Deutschland zu entsprechen. Einen dritten mög-
lichen Schwerpunkt, den Adogame auch auslässt, ist die Gesetzeslage und staatliche Mig-
rationspolitik. Man könnte unter diesem Aspekt das Phänomen der afrikanisch-christli-
chen Diaspora sicher zielführend analysieren. Es scheint, als ob der Autor dies nur sehr 
allgemein tut und dafür kein eigenes Kapitel wählt, weil er einen globalen Ansatz vertritt. 
Das Asyl- und Einwanderungsrecht der einzelnen Länder sowie die Einwanderungspoli-
tik unterscheiden sich jedoch in den einzelnen Ländern Europas und Nordamerikas er-
heblich. Daher wäre eine genaue Analyse nur an einem Fallbeispiel aus einem Land mög-
lich. Dieser länderspezifische Aspekt mit der Konzentration auf einen einzigen National-
staat, in einem eigenen Kapitel scheint dem Ansatz und Aufbau der Monographie Adoga-
mes zuwider zu laufen. Es ist davon auszugehen, dass er darum nicht gewählt wurde. 
Eine Auffälligkeit in der Analyse Adogames ist, dass er sachkundig soziologische Dis-
kursformationen aufgreift und auf das Phänomen afrikanisch-christlicher Diaspora an-
wendet. So analysiert er in einem Kapitel das soziale Kapital und andere Formen von 
Kapital, welche innerhalb der Diaspora entstehen und bezieht sich dabei unter anderem 
auf den französischen Soziologen Pierre Bourdieu und greift dessen Begrifflichkeiten auf 
(Adogame 2013:103). Das zeichnet die Analyse Adogames aus, der in seinem Ansatz 
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bewusst über die Grenze der reinen Religionswissenschaft hinausgehen möchte (:XII). 
Insgesamt führt das zu einer breiten und aussagekräftigen Analyse des Phänomens. So 
sieht Adogame dialektisch positive und negative Seiten des durch die afrikanisch-christ-
liche Diaspora akkumulierten sozialen Kapitals (:106). Im Sinn einer kritischen Theorie 
benennt Adogame wie afrikanische Kirchen einen sinnvollen Beitrag zum sozialen Kapi-
tal leisten können (:108). Dabei behält er aber eine Außenperspektive bei, welche ihm 
wohl auch möglich ist, weil er klar als Forscher agiert, der nicht zwischen seinen Rollen 
als Forscher und Pastor hin- und hergerissen ist. Besonders deutlich wird das in seiner 
kritischen Analyse der dialektischen Rolle von Pastoren im Migrationsprozess (:116). 
Diese wäre einem Pastor wohl kaum in dieser Deutlichkeit möglich. Interessant ist auch 
Adogames Analyse unter dem Aspekt von Globalisierung und Mediennutzung in trans-
nationaler Perspektive in Kapitel 8 seines Buches. Hier greift er wiederum die ihn leiten-
den Theorien auf und bringt sie anschaulich mit Beobachtungen innerhalb von afrikani-
schen Gemeinden ins Gespräch, wenn er etwa die vielen Länderflaggen in den Gottes-
dienstsälen von Pfingstgemeinden als Ausdrucke eines globalen und transnationalen Ge-
meindeverständnisses deutet (:151). Und Adogame nimmt auch hier Diskurse anderer 
Fachbereiche auf, wenn er etwa auf das Konzept des „Glokalen“ und seinen Urheber Ro-
land Robertson verweist (:146). Bei dieser fachlich kundigen Deutung fällt allerdings auf, 
dass Adogame für den Bereich der Medien extrem alte Quellen nutzt, die oft über zehn 
Jahre vor der Veröffentlichung des Buches liegen (:221). Gerade im Bereich des Internets 
erscheint das ungewöhnlich. Hier wirkt es, als ob die Homepages und die Mediennutzung 
durch einige afrikanische Pfingstkirchen zum Abfassungszeitpunkt überaus seltsam auf 
Adogame gewirkt haben. Er betont, wie stark die Gemeinden seiner Meinung nach die 
neuen Medien nutzen (:153-154). Möglicherweise über- oder missinterpretiert er die Me-
diennutzung durch die Gemeinden etwas, da er selbst auf altes Datenmaterial zurück-
greift. Dieses Bild wird verstärkt, wenn man Adogames Analyse der Medien weiter ver-
folgt. Adogame betont, dass die Gemeinden – obwohl sie neue Medien so überaus massiv 
nutzten – den Gebrauch von Mobiltelefonen im Gottesdienst strikt ablehnten und mit 
Schildern deutlich darauf hinwiesen. Darin sieht er eine Ablehnung von Modernität durch 
die afrikanischen Gemeinden (:154). Hier ist jedoch nach Meinung des Autors zu beach-
ten, dass es auch in allen traditionellen Kirchen Europas als grob unhöflich gelte, wenn 
eine Person sein Mobiltelefon während des Gottesdienstes nutzen würde. Selbst bei sä-
kularen Kulturveranstaltungen ist das gesellschaftlich meist nicht erwünscht und akzep-
tiert. Hier liegt nach Meinung des Autors eine Überinterpretation durch Adogame vor. 
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Auf Grund des Umfangs der Arbeit können hier nicht alle weiteren interessanten Stel-
len der Analyse Adogames interpretiert werden. Wichtig erscheint jedoch abschließend 
die Interpretation von Adogames Blickwinkel von Seiten der Mission auf das Phänomen 
afrikanisch-christlicher Diaspora. „Reverse Mission“ stellt dabei für Adogame nicht das 
untersuchte Phänomen selbst dar, sondern eine mögliche Deutekategorie des bei ihm 
deutlich weiter gefassten Phänomens. In seinem Umgang mit dem Begriff „Reverse Mis-
sion“ bleibt Adogame zurückhaltend. Er hält ihn für ein Schlagwort, bei dem noch nicht 
klar ist, ob ihm reale Entwicklungen in der Breite folgen (Adogame 2013:169). Adogame 
betont weiter, dass viele unterschiedliche Disziplinen an und mit dem Begriff arbeiten 
(:170) und legt sich selbst auf keine enge Definition fest. So würdigt er etwa die zumin-
dest im protestantischen Diskurs nicht mehrheitsfähige Anwendung des Begriffs durch 
Byrnes (Adogame 2013:170-171). Er nennt auch ein Beispiel aus den Medien, in dem das 
„reverse“ sehr eng gefasst wird: Missionare aus der Zwei-Drittel-Welt kehren genau an 
die Orte zurück, von denen ein ganz bestimmter Missionar aufgebrochen ist (:173). Statt 
einer genauen Definition führt Adogame den Begriff der „Reverse Mission“ missionsge-
schichtlich auf das Selbstständig-werden afrikanischer Kirchen und auf das Moratorium 
von John Gatu zurück (:174-177). Dabei wird deutlich, dass der Begriff von so vielen 
Disziplinen genutzt wird und so ein breites Phänomen beschreibt, dass er wohl kaum 
genau definiert werden kann, ohne in seiner Bedeutung extrem verengt zu werden. Wohl 
auch deswegen nutzt Adogame für seine Perspektive den Begriff der „afrikanisch-christ-
lichen Diaspora“ und „Reverse Mission“ nur als einen Interpretanten unter anderen. In-
teressant ist, dass Adogame in gewisser Weise die Begrifflichkeit der „reverse mission“ 
nicht durch afrikanische Missionsbewegungen geprägt ansieht. Vielmehr sieht Adogame 
den Begriff stark durch Bemühungen des Lutherischen Weltbundes befördert, welcher 
mit „reverse flow“ das Anwerben von Pastoren aus den ehemaligen Missionsländern zur 
Behebung des Pastorenmangels benannte (:180). So muss man zwischen dem Begriff, der 
nicht unbedingt für eine Bestärkung afrikanischer Mission steht und der Realität einer 
stärker werdenden Mission aus Afrika unterscheiden. Als Fazit seiner historischen Annä-
herung zieht Adogame fünf Schlüsse (:181). Diese machen deutlich, dass es sich seiner 
Meinung nach insgesamt um ein Phänomen handelt, welches nicht nur, aber auch durch 
Mission geprägt ist. Das wiederum hat Auswirkungen auf das bisherige Verständnis von 
Mission. Die Migrations- und Missionsbewegungen des globalen Südens – und Adogame 
sieht beides in seinem intradisziplinären Ansatz immer zusammen – verändern das Ver-
ständnis von Mission. Sie wird weniger dual, weniger paternalistisch und weniger euro-
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zentriert verstanden werden. Es scheint, als ob der Autor die von ihm favorisierten Mig-
rationstheorien auch in der Mission wiederfindet. Mission ist für ihn mehr als die bloße 
Ausreise einer einzelnen Person in ein fremdes Land. Es ist vielmehr ein vielseitiger, 
transnationaler Austausch von Personen, Informationen und Gütern mit dem Ziel das 
Reich Gottes zu bauen. Nach Meinung des Autors wird diese Grundannahme, dass sich 
bei Adogame neue Modelle von Mission aus neuen Modellen von Migration ergeben, 
durch die von Adogame im Folgenden angeführten Beispiele gestützt (:182-188).  
Insgesamt ist die gesamte Darstellung und Analyse Adogames stark theoriegeleitet 
und mit einer gewissen Distanz zum Phänomen erarbeitet. Gleichzeitig ist ein profundes 
Wissen um Weltbilder, Strukturen und Alltag des Phänomens gegeben. Somit weist sich 
Adogame in seiner Perspektive als Wissenschaftler aus, welcher durch lange Studien und 
biographische Verwobenheit gut mit dem von ihm untersuchten Phänomen afrikanisch-
christlicher Diaspora vertraut ist. Gleichzeitig wird deutlich, dass Adogame nicht zuerst 
kirchlicher Akteur ist, sondern Handelnder, ein Wissenschaftler mit profunden Kenntnis-
sen. So bleibt Adogame auch weitestgehend bei Theoriebildung, Beschreibung und Ana-
lyse und liefert kaum Handlungsoptionen für die beschriebenen sozialen Gefüge der af-
rikanisch-christlichen Diaspora.  
Afe Adogame wird in der Forschung zur afrikanisch-christlichen Diaspora, zum Chris-
tentum in Afrika und zum Verhältnis von Migration und Mission als gewichtige Stimme 
im Diskurs wahrgenommen. So beziehen sich sowohl Olofinjana (2010:49) als auch 
Kwiyani (2014:91-92) auf Adogame als prominente Stimme des wissenschaftlichen Dis-
kurses zum Thema. Aber auch andere namhafte Wissenschaftler, wie etwa Ludwig 
(2013:184) und Kalu (2008:282), würdigen die Forschungsbeiträge Adogames. Die recht 
neue Publikation Adogames, die dieser Arbeit zugrunde liegt, konnte entsprechend noch 
wenig Niederschlag in Monographien finden. Allerdings wurde das Buch breits in ent-
sprechenden Fachzeitschiften rezensiert. Bongmba (2014) würdigte es als die Synthese 
der jahrelangen Forschungsarbeit Adogames. Diese wiederum wird, wie die Beispiele 
oben zeigen, in der Scientific-Community als Stimme wahrgenommen. Bongmba hält die 
Perspektive Adogames besonders als Lehrbuch geeignet. Diese Bewertung nimmt auch 
Sims (2014:145-146) vor, der das Werk als geeignetes Lehrbuch für verschiedene Dis-
ziplinen rund um das Thema sieht (:146). Sims betont die gelungene Verschränkung von 
Theorie und Fallbeispielen in der Perspektive Adogames, wenn er auch etwa die Auswahl 
der Fallbeispiele teilweise im Widerspruch zu den von Adogame favorisierten Theorien 
zur Migration sieht. Weiter kritisiert er die starke Konzentration auf Ansätze und Bei-
spiele des westafrikanischen Christentums (:145). Gleichzeitig betont Sims, wie gelungen 
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gerade die Deutung der Mikro-, Meso-, und Makroperspektiven durch Adogame sei. Dar-
über hinaus lobt er die Deutung der afrikanisch-christlichen Diaspora mit Hilfe der auf 
Bourdieu zurückzuführenden Rede von sozialen, kulturellen – und anderen – Kapitalfor-
men. Gerade die Analyse durch letzteres zeigt, dass die Stärke der Perspektive Adogames 
darin liegt, dass er über einzelne Fallbeispiele hinaus, das Phänomen als Ganzes sachkun-
dig verallgemeinern und so deuten kann (:146). Emma Wild-Wood sieht in Adogame 
einen Forscher, der als Vorreiter auf seinem Gebiet gelten kann (Wild-Wood 2015: 88). 
Sie betont die enorme Breite, die sein Ansatz abdeckt, und sieht eine besondere Stärke in 
der Verbindung abstrahierender  Elemente mit konkreten Beispielen (:88-89), auch wenn 
dabei ihrer Meinung nach hin und wieder wohl unter Zeitdruck Fehler entstanden sind 
(:89). Es zeigt sich also, dass Adogame als im Diskurs etablierter Forscher gelten kann, 
dessen in dieser Arbeit behandelte Monographie als relevante Perspektive und als geeig-
netes Lehrbuch wahrgenommen wird.   
Harvey C. Kwiyani wurde in Namadzi, in Malawi, geboren. Er arbeitete als Missionar 
in Deutschland, der Schweiz und Österreich. Neben diesen deutschsprachigen Ländern 
arbeitete er auch als Missionar in England (Kwiyani 2014:1), bevor er in St. Paul Min-
nesota eine Vineyard Gemeinde leitete und am Luther Seminary einen PhD in Missions-
wissenschaft erlangte (:245). Insgesamt arbeitete er sieben Jahre in Europa als Missionar 
und erlebte dort nach eigenen Angaben weniger Rassismus als in den Vereinigten Staaten 
von Amerika, in welche er 2007 übersiedelte (:198). Dieses Erleben führte zur Reflexion, 
dass seine Kirche, zu der er auch in Afrika gehörte, stark von Weißen dominiert wird und 
es auch in Afrika letztlich nicht schafft, diese Rassengrenze zu überschreiten. Die Kir-
chenleitung besteht in Afrika überwiegend aus weißen Südafrikanern (:198). Die Erfah-
rung, aufgrund seiner afrikanischen Herkunft gemieden oder in der eigenen Kirche igno-
riert zu werden, bezeichnet Kwiyani als eine Erfahrung, die ihn tief verletzt habe (:199). 
Nach der Veröffentlichung von „Sent Forth: African Missionary Work in the West“ 
wurde er Leiter von „Missio Africanus“ und Direktor des „Missional Leadership Training 
Institutes“ in Birmingham und hält darüber hinaus Lehraufträge an verschiedenen briti-
schen Universitäten (Missio Africanus 2014). Nach seiner Arbeit als Missionar in Europa 
und Gemeindegründer in Nordamerika ist er nun verstärkt im wissenschaftlichen Bereich 
tätig. Seine hier untersuchte Monographie ist in der renommierten „American Society of 
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Missiology Series“ als Band 51 erschienen und für Missio Africanus ist Kwiyani Heraus-
geber des neu entwickelten Journals „Missio Africanus: Journal of African Missiology“ 
(Missio Africanus 2015). 
Bisher veröffentlichte Kwiyani hauptsächlich Artikel in einigen Zeitschriften 
(Kwiyani 2013a; Kwiyani 2013b; 2015). Seine Monographie „Sent Forth: African Mis-
sionary Work in the West“ (Kwiyani 2014) sticht daneben deutlich heraus. Sie ist in der 
bekannten American Society of Missiology Series erschienen und dient der hier vorlie-
genden Studie als Grundlage für die Untersuchung von Kwiyanis Perspektive auf das 
Phänomen afrikanischer Mission in Europa. Zunächst soll, der Methodologie des Ver-
gleichs nach Hilker/Bereday folgend, der Ansatz von Kwiyani dargestellt werden, bevor 
er in Kapitel 3.1.6 interpretiert wird.  
Nach einer Einleitung führt Kwiyani in sieben Kapiteln durch seine missiologisch ori-
entierte Perspektive auf die afrikanisch-christliche Diaspora und afrikanische Mission in 
Europa und Nordamerika. Im ersten Kapitel leitet er in das Thema ein. Schlaglichthaft 
beleuchtet er die Rolle des afrikanischen Christentums in Afrika und darüber hinaus ver-
weist er auf die Rolle Afrikas in den biblischen Schriften und in der Frühen Kirche. Im 
zweiten Kapitel stellt er die afrikanische Missionsgeschichte dar und im dritten Kapitel 
beleuchtet Kwiyani die wichtigsten Akteure und den aktuellen Stand im wissenschaftli-
chen Diskurs um das Phänomen. Im vierten Kapitel untersucht Kwiyani unterschiedliche 
christliche Gemeinschaften der Diaspora und im fünften Kapitel fragt er gesondert nach 
den missionarischen Herausforderungen und Chancen der afrikanischen Diaspora. Kapi-
tel 6 bietet einen Ausblick auf die zukünftigen Herausforderungen afrikanischer Mission, 
welche mehr sein will als nur Kirche für die afrikanische Diaspora. Kapitel 7 rundet die 
Perspektive Kwiyanis mit Reflexionen zu seinen eigenen Diensterfahrungen in Europa 
und Amerika und einem geistlichen Ausblick ab.  
Mit Bezug auf Hosea 11,1 beginnt Kwiyani sein einführendes Kapitel. Er selbst sieht 
in der afrikanischen Mission in gewisser Weise die Erfüllung einer Prophetie, jedenfalls 
deutet er das Phänomen als ein geistliches Ereignis (Kwiyani 2014:16). Dabei bezieht er 
sich sowohl auf die Hell-Dunkel-Metaphorik, welche Europa als geistlich dunklen Kon-
tinent sieht, wie auch auf das schon von den neuzeitlichen europäischen Missionsbewe-
gungen erwartete Phänomen des „blessed reflex“ (:17). Anhand von Beispielen afrikani-
scher Mission in Europa (:18) und mit Bezug auf bedeutende Missionswissenschaftler 
(:19) begründet er diese These. Danach betrachtet er die Auswirkungen des Christentums 
in Afrika, besonders mit Blick auf dessen schnelles Wachstum im letzten Jahrhundert 
(:20-24). Daran anschließend erläutert er den Einfluss des afrikanischen Christentums in 
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der Diaspora und stellt fest: „When we look at the numbers of African Christians outside 
Africa, it is fair to say that African Christianity is no longer just an African phenomenon” 
(:25). Mit Blick auf die Missionshistorik (:29) und auf die gesamte Missionstheologie 
(:30) fordert Kwiyani eine stärkere Einbeziehung afrikanischer Perspektiven und Theo-
logen. Beispielhaft zeigt er die Beiträge afrikanischer Theologen und Kirchenmänner in 
der frühen Kirche (:31) und betont, dass ab den 1960er Jahren eine neue, zweite Phase 
afrikanischer Mission begonnen habe (:32). Dabei zieht Kwiyani Parallelen zwischen bei-
den Zeitaltern, besonders mit Blick auf Migrationsbewegungen zwischen Afrika und Eu-
ropa (:41). Abschließend greift Kwiyani den Themenkomplex der Migration als theolo-
gisches Thema auf (:41-49) und stellt so beispielhaft ein für viele afrikanische Christen 
relevantes Thema in einen theologischen Kontext. Sein einleitendes Kapitel führt Kwi-
yani zu dem Schluss, „that we are witnessing the rebirth of a multiracial multicontinent 
missionary movement. The blessed reflex is here “ (Kwiyani 2014:49). Von dieser Grund-
these, dass der “blessed reflex” nun da sei, entwickelt Kwiyani seine Perspektive auf das 
Phänomen afrikanischer Mission.  
Anknüpfend an die Darstellung des Beitrages afrikanischer Kirchenväter stellt 
Kwiyani in seinem zweiten Kapitel die Geschichte afrikanischer Mission dar. Zunächst 
fasst er knapp zusammen, dass nach einer ersten Phase afrikanischer Mission von der Zeit 
der ersten Christen bis zur islamischen Eroberung Nordafrikas, bis ins 15. Jahrhundert 
keine weiteren missionarischen Bemühungen der afrikanischen Christen nachgewiesen 
werden können (Kwiyani 2014:52). Die Grundthese Kwiyanis zur afrikanischen Mission 
ist, „that the continent of Africa has been evangelized by Africans“ (:52). Ab dem Ende 
des 15. Jahrhunderts wurden Afrikaner in Europa zu Theologen und Missionaren ausge-
bildet. Es gab einige kirchliche Würdenträger afrikanischer Herkunft (:53). Der Gedanke 
einer von Afrikanern geleiteten afrikanischen Kirche lag zwar zunächst in greifbarer 
Nähe, wurde aber doch nie umgesetzt. Erst mit neueren Konzepten der neuzeitlichen Mis-
sionsbewegung kamen Gedanken auf, dass es afrikanische Kirchen geben müsse. Diese 
Gedanken wurden vom Konzept der „Drei-Selbst-Kirchen“ beeinflusst (:54). So entstan-
den erste afrikanische Kirchen und Kwiyani identifiziert drei große Stränge afrikanischer 
Kirchen bis heute.  Erstens, die klassischen Missionskirchen, welche meist mit der Deko-
lonialisierung selbstständig wurden und zweitens die African Independent Churches, wel-
che sich ab dem späten 19. Jahrhundert bildeten und ab dem frühen 20. Jahrhundert stark 
wuchsen. Einen dritten Strang bilden die Pfingstkirchen und charismatischen Kirchen, 
die hauptsächlich ab der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts entstanden (:56). Parallel 
zur Erlangung der Unabhängigkeit vieler afrikanischer Staaten wuchs das Christentum 
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enorm (:57). Obwohl oder gerade weil sich seit dem Moratorium westliche Missionare 
verstärkt aus Afrika zurückzogen (:67), entwickelten die afrikanischen Christen ein ver-
stärktes missionarisches Bewusstsein (:65). Dabei ist nach Kwiyani zu beachten, dass 
Mission und Evangelisation zwar zentrale Bezugspunkte und Äußerungen des afrikani-
schen Christentums darstellen, sich gleichzeitig aber die wenigsten Afrikaner als Missio-
nare verstünden (:60). Das hängt auch mit dem kolonialen Erbe zusammen, welches den 
Begriff „Missionar“ stark prägt, so dass viele Afrikaner mit dem Begriff „Mission“ und 
„Missionar“ die Aktivitäten beziehungsweise die Akteure des kolonialen Christentums 
identifizieren (:62). Dabei ist zu beachten, dass die Pfingstkirchen den Begriff „Mission“ 
im Unterschied zu den anderen afrikanischen Kirchen verwenden, allerdings in einem 
engen Bedeutungsrahmen. Der Begriff beschreibt bei ihnen meist das Aussenden eines 
Pastors, um eine Gruppe der eigenen Kirche in der Diaspora zu betreuen (:69). Abschlie-
ßend befasst sich Kwiyani mit afrikanischer Mission in Richtung der ehemaligen Sender-
länder von Mission, besonders unter dem Aspekt der dafür verwendeten Bezeichnung. 
Der historischen Entstehung folgend befasst sich Kwiyani zunächst mit dem Begriff 
„blessed reflex“ und definiert ihn mit Bezug auf Wilbert Shenk und Kenneth Ross wie 
folgt:  
„The term blessed reflex itself was used in the early nineteenth century by Western 
missionary leaders to talk about the hope of a time when the „sending“ churches of the 
West would be challenged and renewed by the churches then springing up in Latin 
America, Africa, and Asia“ (Kwiyani 2014:71).  
 
Dabei bleibt jedoch unklar, wie genau der “blessed reflex” zu verstehen sei. Handelt 
es sich um die Veränderung von Personen, die aus der Mission zurückkehren oder um 
Christen, welche aus den traditionellen Missionsgebieten kommen? Kwiyani geht davon 
aus, dass Zweiteres in dieser Zeit einfach nicht gedacht wurde. Mit dem Aufkommen des 
Kolonialismus endeten die Überlegungen zu einem Konzept des „blessed reflex“ 
(Kwiyani 2014:72). Kwiyani sieht in der Rede von der „reverse mission“ eine neuere 
Form des von ihm wohl favorisierten Begriffs des „blessed reflex“. „Reverse mission“ ist 
seiner Darstellung nach auch kein klarer Begriff (:74). Kwiyani füllt ihn vergleichsweise 
weit, wenn er definiert: „Mission is omnidirectional, and the old Christian heartlands that 
once sent missionaries to the rest of the unevangelized world are now also receiving mis-
sionaries“ (:74). Kwiyani unterzieht den Begriff “reverse mission” einer theologischen 
Kritik, weil der den Ursprung von Mission geographisch festschreibe und so den Ur-
sprung der Mission in Gott selbst negiere. Darum erscheint ihm der Begriff letztlich nicht 
gut gewählt, auch wenn er in der Debatte um das Phänomen afrikanischer Mission vor-
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herrschend ist (:74-75). In Ermangelung sachgemäßerer Begrifflichkeiten schließt Kwi-
yani jedoch, „that the term reverse mission is not a very helpful term. However, in this 
book, it is preferable to concepts like mission in reverse and mission in return, since it is 
the most popular expression used for them all“ (:75). Den eigentlichen Beginn des mit 
„reverse mission“ umschriebenen Phänomens sieht Kwiyani im frühen 20. Jahrhundert, 
jedoch besonders ab den 1960er Jahren (:77). Dabei ist das Missionsverständnis vieler 
Afrikaner zu beachten. „Mission“ war nicht der Hauptgrund für die Migration nach Eu-
ropa oder Nordamerika, jedoch gehört ein missionarischer Glaube zu ihrem Verständnis 
von Christentum (:78). Es gibt jedoch seit den 1980er auch Missionare, welche bewusst 
als solche nach Europa kamen, allerdings erreichen diese häufig nur wenige westlich ge-
prägte Personen (:79).  
Um das von Kwiyani immer wieder mit „blessed reflex“ beschriebene Phänomen af-
rikanischer Mission in Europa und Nordamerika zu fassen, beschreibt er im dritten Kapi-
tel seines Buches den Diskurs um afrikanische Mission (Kwiyani 2014:81). Dafür be-
trachtet er herausragende, frühe Stimmen zur afrikanischen Mission und Theologie sowie 
aktuelle Akteure des wissenschaftlichen Diskurses in Europa und Nordamerika. Kwiyani 
wählt dieses Vorgehen nach eigener Angabe, um so der unklaren Forschungslage zum 
Phänomen zu begegnen (:82). Die Debatte wurde zunächst hauptsächlich in Europa und 
dort von weißen Wissenschaftlern geführt. Erst um die Jahrtausendwende entstand auch 
in den Vereinigten Staaten ein eigener Diskurs. Dieser ist vor allem durch afrikanische 
Wissenschaftler geprägt (:82). Die bedeutendste Stimme im aufkommenden Diskurs zur 
Rolle des afrikanischen Christentums in der Weltchristenheit war nach Kwiyani der bri-
tische Missionstheologe Andrew Walls. In diesem sieht Kwiyani „a reflective commen-
tator on the transition of Christianity from a Western religion to a global one” (:84). Dabei 
war Walls einer der ersten Missiologen, der die zukünftige Rolle des afrikanischen Chris-
tentums als sendende Gemeinschaft erkannte (:84). Ein römisch-katholischer Vordenker 
war Anthony Gittins. Dieser stellte die Veränderung, welche ein westlicher Missionar in 
Afrika an seiner eigenen Person erlebte, in den Mittelpunkt und bezeichnete diesen Vor-
gang als „mission in reverse“.18 Er stellte jedoch keine Überlegungen zur Sendung afri-
kanischer Missionare nach Europa an (:86-87). Als erste Wissenschaftlerin hat Roswith 
Gerloff Mitte der 1970er Jahre über die afrikanisch-christliche Diaspora publiziert. Zu-
nächst stand dabei jedoch der missionarische Aspekt des Phänomens nicht im Mittel-
punkt, was sich später änderte (:88-89). Auch außerhalb Großbritanniens begannen Mitte 
                                                 
18 Interessanter Weise greift Byrnes 2011 diesen Gedanken mit Blick auf amerikanische Orden wieder auf. Es scheint, 
dass innerhalb einer Weltkirche – wie der römisch-katholischen Kirche – reverse mission eher als personaler Transfor-
mationsprozess verstanden wird.  
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der 1990er Jahre Wissenschaftler wie Gerrie ter Haar für die Niederlande und Afe 
Adogame an der Universität Bayreuth mit Studien zur afrikanisch-christlichen Diaspora. 
Für Deutschland nennt Kwiyani auch Claudia Währisch-Oblau als aktuelle, relevante 
Stimme (:90-92). Die bedeutendsten Stimmen für den nordamerikanischen Bereich sollen 
hier nur kurz genannt werden, da sie nicht direkt im Fokus dieser Arbeit liegen. Als zent-
rale Figuren in der wissenschaftlichen Debatte sieht Kwiyani hier Jacob Olupona und 
Regina Gemignani, Jehu Henciles sowie Kwabena Asamoah-Gyadu und Frieder Ludwig. 
Letzterer war einige Zeit am Missionsseminar in Hermannsburg Dozent (:94-99). Insge-
samt stellt Kwiyani fest, dass im aktuellen Diskurs ein Übergewicht in Richtung von Wis-
senschaftlern und Phänomenen aus Westafrika herrscht. Er führt jedoch keine Gründe 
dafür an. Gleichzeitig weist er darauf hin, dass noch mehr Wissenschaftler in die Debatte 
einsteigen sollten (:99). Zum aktuellen Stand der Debatte notiert Kwiyani eine vertiefte 
Diskussion in Europa, während in den Vereinigten Staaten weder weiße Wissenschaftler 
noch in Afrika lebende Theologen an der Debatte teilnehmen. Allerdings sieht Kwiyani 
in den letzten Jahren einen starken Trend zu einer vertieften Diskussion gerade in Europa, 
aber auch in Nordamerika (:100-103). 
Kwiyani betont die Notwendigkeit einer Beschreibung des Christentums afrikanischer 
Migranten, da die meisten westlichen Christen diesbezüglich sehr uninformiert seien 
(Kwiyani 2014:105). Westliche Wissenschaftler wissen mehr über das Christentum in 
Afrika als über afrikanische Christen im Westen (:106). Philip Jenkins wird von Kwiyani 
zustimmend mit der These angeführt, dass der Islam und traditionelle afrikanische Reli-
gionen in der Öffentlichkeit und in der Wissenschaft deutlich stärker wahrgenommen 
würden als das afrikanische Christentum (:108). Kwiyani geht nach dieser grundlegenden 
Problembeschreibung zunächst der Frage nach, wie sich afrikanische Gemeinden in der 
Diaspora bilden. Dabei sei die jeweilige Herkunft und Volkszugehörigkeit nach Meinung 
Kwiyanis ein entscheidender Faktor, auch wenn das immer wieder geleugnet werde 
(:109-110). Ein typischer Prozess auf dem Weg zu einer eigenständigen afrikanischen 
Gemeinde beginne mit dem Besuch einer Kirche der Denomination, der ein Migrant 
schon in Afrika zugehörig war. Diese Begegnungen gingen häufig mit herben Enttäu-
schungen einher und führten dazu, dass sich der Migrant einer afrikanischen Gemeinde 
anschließe oder selbst eine solche gründe (:110). Insgesamt sieht Kwiyani vier große 
Ströme des afrikanischen Christentums im Westen. Die größte Gruppe sind pfingstliche 
und charismatische Gemeinden. Daneben gibt es afrikanische Christen in den traditionel-
len protestantischen Kirchen und Freikirchen und innerhalb der römisch-katholischen 
Kirche. Einen vierten Strom bilden afrikanische Christen in African Independent 
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Churches (:110-111). Im Folgenden beschreibt Kwiyani Merkmale der einzelnen Kirchen 
und untersucht besonders das Missionsverständnis der einzelnen Richtungen. Er betont, 
dass die meisten Christen Afrikas sich zur Pfingstbewegung zählen würden und sich das 
auch in der Diaspora widerspiegele (:113). Darüber hinaus verfügten diese Christen über 
ein pneumatologisch begründetes Missionsverständnis (:112). Dieses unterscheide sich 
wesentlich von dem der afrikanischen Christen in den traditionellen Kirchen, welche sich 
eher an den Strukturen ihrer Kirche orientierten und Mission weniger als zentrales Ele-
ment des Glaubens auslebten (:122). Kommt bei den charismatisch orientierten afrikani-
schen Christen dazu die Unkenntnis von Frömmigkeit und Strukturen traditioneller Kir-
chen, etwa auch aus Afrika, dann werden diese in Europa als geistlich tot wahrgenommen 
(:114). Als Gründe, warum dennoch einige afrikanische Christen innerhalb der traditio-
nellen Kirchen verbleiben, nennt Kwiyani die Loyalität gegenüber der eigenen Denomi-
nation, eine teilweise vorhandene Willkommenskultur sowie ein Zugehörigkeitsgefühl 
aufgrund der sozialen Klasse. Gleichzeitig besuchen viele dieser afrikanischen Christen 
jedoch auch noch eine charismatische Zweitgemeinde (:119-120). Wenig erforscht ist die 
Rolle afrikanischer Christen im Westen innerhalb der römisch-katholischen Kirche 
(:127). Jedoch nehmen afrikanische Christen ihre Rolle innerhalb der kirchlichen Mission 
wahr (:123), was durch die Struktur als Weltkirche und das Amt des Weltpriesters geför-
dert wird (:124). Die African Initiated Churches haben selbst ebenfalls das Verständnis, 
eine Art von Weltkirche zu sein. Sie stoßen aber durch ihre stark afrikanisch geprägten 
Rituale und manche Skandale auf Widerstände und werden häufig als synkretistische 
Kulte wahrgenommen und entwickeln so kaum missionarische Anziehungskraft gegen-
über westlich geprägten Personen (:131). Als Gründe für die wachsende Bedeutung des 
afrikanischen Christentums im Westen sieht Kwiyani zum einen das Wachstum des 
Christentums in Afrika und zum anderen die steigende Zahl von afrikanischen Migranten 
im Westen. Dabei stellt er fest, dass die Ausbreitung des afrikanischen Christentums über 
Afrika hinaus zunächst ein Zufall gewesen sei und kaum intentional als Mission geplant, 
nun aber dennoch der „blessed reflex“ einsetze (:132-133). 
Im fünften Kapitel betrachtet Kwiyani den Zusammenhang zwischen Mission und 
Migration. Er stellt fest, dass viele afrikanische Christen in der Diaspora den Ansprach 
haben missionarisch zu wirken, dass teilweise auch Strukturen dafür vorhanden sind, aber 
afrikanische Christen meist keinen Zugang zu Westeuropäern oder Nordamerikanern fin-
den. Dabei sei jeder potentiell ein Missionar, da man Mission als zentrales Element des 
christlichen Glaubens verstehen müsse. Dies begründet Kwiyani christologisch anhand 
des Missionsbefehls in Matthäus 28 (Kwiyani 2014:135). Die Auffassung, dass alle 
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Christen zur Mission gerufen sind, fand auch ihren konstitutionellen Niederschlag in der 
Erklärung des Weltkirchrats zur Mission durch Menschen aller sechs Kontinente in 
Mexico City 1963 (:136). Kwiyani betont, dass das Entstehen eines wirklich globalen 
Christentums und einer multikulturellen Missionsbewegung Chancen für die Mission in 
einer multikulturellen Lebenswirklichkeit biete (:137). Allerdings betont Kwiyani im 
Rückgriff auf Andrew Walls und andere, dass die Missiologie als Disziplin immer noch 
primär von Weißen geprägt sei. Dies schlage sich etwa in der fehlenden Beachtung des 
entstehenden afrikanischen Christentums im Westen innerhalb der emerging conversa-
tion und der Diskussion um missional churches nieder (:139-140). Zwar sei der Westen 
als Missionsfeld seit 1943 von ersten Wissenschaftlern und spätestens seit 1963 allgemein 
akzeptiert benannt – etwa durch die prominente Stimme von Lesslie Newbigin (:142-
143), doch gelte auch die These, die sich von Newbigin aus ergibt: „The Western context 
is a mission field – in most cases, a much harder mission field to evangelize than those 
cultures outside the West“ (:145). Zwangsläufig komme es beim Aufeinandertreffen der 
verschiedenen Christentümer zu Konfrontationen. Allerdings ist die Feststellung 
“Sunday morning is still the most segregated hour in American life” (:146) für Kwiyani 
nicht nur eine soziale, sondern auch ein theologische Herausforderung (:147). Ein Chance 
zur Überwindung der kulturellen Trennung bietet zum einen die zweite Generation der 
Diaspora (:152) als auch zum anderen, aufrichtige, sich selbst hingebende Gemeinschaft 
(:155). Kwiyani sieht darum die Notwendigkeit einer weltweiten Theologie und benennt 
mit Craig Ott auch die Probleme auf dem Weg dahin (:156-158). In einem fortschreitend 
entkirchlichten Westen rückt die Neuevangelisierung in den Mittelpunkt, wie sie auch 
Papst Benedikt XVI. einforderte. Sie kann nicht durch bloße Werbung für Kirchen ersetzt 
werden, auch wenn sie einen schwereren Weg darstellt (:167-168). Allerdings sieht 
Kwyiani gerade in der kulturübergreifenden Erfahrung vieler Afrikaner in der Diaspora 
eine Chance für erfolgreiche Evangelisation in einem multikulturellen Kontext (:169).  
Das Grundanliegen der missiologischen Perspektive Kwiyanis beschreibt er in Kapitel 
6. Er möchte Schritte aufzeigen, mit deren Hilfe es möglich ist, von einem Diskurs über 
„reverse mission“ zu gemeinsamer Mission im Westen zu gelangen (Kwiyani 2014:171). 
Für die gemeinsame Mission afrikanischer und westlicher Christen sieht Kwiyani vier 
grundlegende Hürden, die überwunden werden müssen, wenn sein Ziel eines „Multicul-
tural Missionary Movement“ erreicht werden soll (:171-172). Das erste grundlegende 
Problem ist nach Kwiyani die Diskriminierung (:175). Immer wieder erleben afrikanische 
Missionare rassistische Diskriminierung. Häufig sind sie vom Ausmaß des offenen und 
versteckten Rassismus in der Kirche geschockt. Darin liegt ein Hauptgrund für ethnische 
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Gemeinden (:178-179). Das zweite Problemfeld stellt die Theologie dar. Westliche und 
afrikanische Theologie entwickelten sich auf Grundlage unterschiedlicher Weltverständ-
nisse und Methodologien. Die afrikanische Theologie ist eine noch junge Theologie, auch 
weil sie das theologische Erbe afrikanischer Kirchenväter nicht aufgreift (:180-181). Ein 
drittes Problem stellt die Einwanderungspolitik dar. Häufig ist es schwer für afrikanische 
Missionare Visa und Arbeitserlaubnisse zu erlangen. Viele sind darum gezwungen, neben 
ihrer Gemeindearbeit einem anderen Beruf nachzugehen (:182-183). Das vierte Problem-
feld stellen Fragen nach der Identität dar. Nach Meinung Kwiyanis müssen sich afrikani-
sche Gemeinden entscheiden, ob sie ihr kulturelles Erbe als eher abgeschlossene Gemein-
schaft pflegen wollen oder ob sie sich verändern und sich auf den westlichen Kontext 
einlassen wollen, um Europäer und Nordamerikaner mit dem Evangelium zu erreichen 
(:184-185). Kwiyani ist überzeugt, dass sich die Überwindung dieser Probleme lohnt und 
sieht in echten Beziehungen und dem biblischen Auftrag zur Gastfreundschaft eine mög-
liche Brücke zwischen den verschiedenen Christentümern (:186-187). So sieht er die von 
ihm identifizierte missionarische Herausforderung als bewältigbar an, wenn er schreibt: 
„A multicultural missional context needs a multicultural missionary movement“ (:186). 
Für den dafür nötigen Lernprozess sieht er vier Felder: Es brauche neue, gemeinsame 
theologische Denkmodelle, Modelle kulturübergreifender Leitungsverantwortung, Men-
schen, die sich wie Barnabas in Apostelgeschichte 9,27 auf kulturübergreifendes Handeln 
einlassen sowie den Willen zu gegenseitiger Lernbereitschaft (:192-194). 
Nach seinen Darstellungen und Analysen schließt Kwiyani mit einem recht persönlich 
gehaltenen Schlusskapitel, in welchem er die Ergebnisse biographisch und theologisch 
reflektiert. Er betont, dass alle Menschen Fremde und Gäste in Gottes Welt sein (Kwiyani 
2014:195). Gleichzeitig betone Gott in seiner Geschichte mit Israel und der Kirche des 
Neuen Testaments immer wieder, dass dem Fremden Schutz und Gastfreundschaft ent-
gegenzubringen sei (:196). Auf dem Hintergrund seiner persönlichen Erfahrungen in Ge-
meinde und Mission in Europa und Nordamerika schließt Kwiyani auf die dringende Not-
wendigkeit, den Rassismus innerhalb der Kirchen zu überwinden. Deutlich offensiver als 
in Europa ist ihm dieser in seiner pastoralen Tätigkeit in Nordamerika begegnet (:198), 
besonders als er kulturübergreifend arbeiten wollte und begann, auch Weiße mit seiner 
Gemeindearbeit anzusprechen (:199). Kwiyani betont, dass das Christentum nicht mehr 
als westliche Religion gesehen werden kann (:200). In näherer Zukunft werden die Zug-
kräfte von Macht – auch ökonomischer Macht –, Rasse und des gemeinsamen Missions-
auftrags gegen- und miteinander wirken (:202-203). Es wird ein deutliches Umdenken 
vieler westlicher Christen notwendig sein, um den Beitrag afrikanischer Christen an der 
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weltweiten Mission, auch im Westen, als solchen wahrzunehmen (:203). Er schließt mit 
einer finalen Bewertung zur Zukunft christlicher Misison:  
„For the Christian churches to be able to be effective in their missionary endeavors, 
they will need to work together across races and cultures. This will be necessary for 
two reasons. One: the Spirit of God loves cultural diversity. Two: the multicultural 
context of the Western world will require a culturally diverse missionary movement 
to proclaim to it the gospel of salvation” (Kwiyani 2014:205).  
Die Perspektive Harvey C. Kwiyanis auf das Phänomen afrikanischer Mission in Eu-
ropa soll nun interpretiert werden. Dies geschieht in Bezug auf biographische und fachli-
che Hintergründe Kwiyanis. Beides ist dabei nicht getrennt voneinander zu betrachten, 
fließen doch seine eigenen Erfahrungen und Erlebnisse als Missionar und Pastor in Eu-
ropa und Nordamerika in seine wissenschaftliche Arbeit mit ein.  
Kwiyani nimmt eine dezidiert missionswissenschaftliche Perspektive auf das Phäno-
men ein. So fasst er das Phänomen schon durch den Untertitel seiner Arbeit als „African 
Missionary Work in the West“. Weiter spricht für die Einordnung als missionswissen-
schaftliche Perspektive die Aufnahme in die Buchreihe der „American Society of Missi-
ology“. Folglich bezieht Kwiyani an verschiedenen Stellen den fachlichen Diskurs über 
die Grundlagen und Ausrichtung der gesamten Disziplin mit ein. So arbeitet er in seinen 
abschließenden Reflexionen ausgiebig mit dem Begriff der „Missio Dei“19 als leitende 
theologische Denkfigur (Kwiyani 2014:201-203) und fordert immer wieder neue Per-
spektiven in der Missionsgeschichte, welche auch die Arbeiten und Beiträge afrikanischer 
Wissenschaftler einschließen. Dabei bezieht er sich auf Diskurse zur Ausrichtung der 
Disziplin, besonders auf Andrew Walls und seine Kritik an den Missionswissenschaften 
(:29). Das Phänomen der Migration fasst Kwiyani dann auch weniger soziologisch, son-
dern deutet es theologisch (:41-49). Dabei versteht er die Inkarnation Christi als Ausdruck 
der Migration Gottes in unsere Welt und als solche als Grundlage einer Rede von der 
„Missio Dei“ (:48). Seine Forderung an die Missionswissenschaft, dass der Beitrag und 
die Stimme afrikanischer Christen und Theologen verstärkt wahrgenommen werden 
müsse, setzt er selbst um. Er betont als afrikanischer Christ die Bedeutung afrikanischer 
Christen bei der Evangelisierung Afrikas (:72). Hier begegnen sich fachliche und biogra-
phische Elemente des Ansatzes Kwiyani und verbinden sich zu seiner spezifischen Per-
                                                 
19 Am Begriff der „Missio Dei“ aus afrikanischer Perspektive arbeitet er dann auch in der Premierenausgabe des von 
ihm editierten Journals zu afrikanischer Mission weiter (Kwiyani 2015). 
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spektive auf afrikanische Mission in Afrika und darüber hinaus. Als kundiger Missions-
theologe bezieht sich Kwiyani in seiner eigenen Perspektive zunächst weniger auf den 
verbreiteten Begriff der „reverse mission“ sondern auf die historisch deutlich ältere Rede 
vom „blessed reflex“ (:70-72). Dabei wird deutlich, dass Kwiyani über aktuelle Debatten 
hinaus mit missionstheologischen Denkfiguren vertraut ist. Insgesamt scheint ihm der 
Begriff „blessed reflex“ näher zu liegen als der der „reverse mission“. Er unterzieht die 
Rede von der „reverse mission“ einer eingehenden Kritik (:74-75), schließt dann aber 
doch damit, dass der Begriff aufgrund seiner Popularität sein Begriff der Wahl sei (:75). 
Im weiteren Verlauf seiner Studie nutzt er den Begriff jedoch kaum20 und verwendet 
stattdessen immer wieder die Rede vom „blessed reflex“ (etwa :171). Es scheint, als ob 
der Begriff „blessed reflex“ Kwiyani näher liege, weil er weniger den Westen als Ur-
sprung der Mission festlegt und gleichzeitig nicht so stark ein intentionales Handeln sug-
geriert. Dies könnte zu Kwiyanis These passen, dass sich das afrikanische Christentum 
zunächst eher zufällig im Westen ausgebreitet hat (:133). 
Stärker biographisch geprägte Anteile an der Perspektive Kwiyanis sind seine Achtung 
für westliche Missionsleistungen, sein internationaler Ansatz, welcher stark zwischen Eu-
ropa und den Vereinigten Staaten unterscheidet und seine Beachtung der Auswirkungen 
von Rassismus auf globale Missionsbewegungen. 
Kwiyani betont, dass er in einem Dorf nahe Magomero aufgewachsen ist und zieht 
somit selbst eine Linie zum bekannten Missionar David Livingstone. Von dieser relativ 
unmittelbaren Nähe zu einem der Hauptwirkungsorte eines der bedeutendsten Afrika-
Missionare der neuzeitlichen Missionsbewegung erklärt sich wohl auch die Hochachtung, 
mit der Kwiyani immer wieder dieser Bewegung begegnet. Kwiyani erklärt recht aus-
führlich die Bedeutung von Livingstone und seiner Nachfahren für seine Heimatregion 
und benennt positive wie negative Auswirkungen (Kwiynai 2014:1-3). Obwohl Kwiyani 
deutlich die Fehler des Kolonialismus benennt, identifiziert er die neuzeitliche Missions-
bewegung nicht damit und erkennt ihr zu, grundlegend für den Aufstieg des Christentums 
zu einer Weltreligion gewesen zu sein (:6). Gerade den Missionaren des frühen 19. Jahr-
hunderts, als der Kolonialismus und der mit ihm einhergehende Rassismus noch nicht 
seine volle Wirkung entfaltet hatten, sieht Kwiyani ausgesprochen positiv und nimmt von 
ihnen den Gedanken des „blessed reflex“ auf (:11). Eventuell spiegelt sich dabei auch ein 
romantisierendes Bild des Missionars wieder, welcher nichts mit dem Kolonialismus zu 
tun gehabt hat. Kwiyani selbst sieht das in seiner Biographie, wenn er schreibt: „Needless 
                                                 
20 An manchen Stellen greift er den Begriff wieder auf. Meines Erachtens vor allem dort, wo er sich in seinen Ausfüh-
rungen auf andere Diskursbeiträge bezieht, welche den Begriff nutzen (Kwiyani 2014:191).  
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to say, I grew up with a romantic image of the missionary“ (:4). Dabei wird aber ein allzu 
verklärtes Bild westlicher Missionare durch die wissenschaftliche Expertise Kwiyanis 
eingefangen, wenn er etwa am Beispiel William Careys deutlich macht, wie Missionare 
auch der Kolonialisierung eines Landes Vorschub leisteten (:72). Er sieht bei den Missi-
onaren sowohl Rassismus als auch den Wunsch afrikanische Kirchen zu bauen und zu 
stärken (:54-55).  
Kwiyani wirkte als Missionar und Pastor sowohl in den deutschsprachigen Ländern 
Europas, in Großbritannien als auch in den Vereinigten Staaten. Diese biographische Er-
fahrung in Nordamerika und verschiedenen Ländern Europas hat Auswirkungen auf seine 
Perspektive. Kwiyani nimmt den Diskurs über das Phänomen afrikanischer Mission im 
Westen nicht nur historisch sondern auch geographisch wahr. Er unterscheidet zwischen 
frühen Stimmen der Konversation wie etwa Walls, Gittins und Gerloff und aktuellen 
Stimmen (Kwiynai 2014:82). Darüber hinaus unterscheidet er jedoch auch recht scharf 
zwischen den Diskursen in Europa und Nordamerika. Er nimmt also den Westen nicht als 
monolithischen Block wahr, sondern erkennt kulturelle Unterschiede an und deutet sie. 
Die bessere Zusammenarbeit zwischen afrikanischen und europäischen Christen in den 
Universitäten und auch in den Kirchen hat nach Meinung Kwiyanis in Europa dazu ge-
führt, dass der Diskurs fortgeschrittener ist und von Personen aus verschiedenen Hinter-
gründen getragen wird (:100-101), während in den Vereinigten Staaten die afrikanisch-
christliche Diaspora kaum Beachtung findet und fast ausschließlich Afrikaner an ihrer 
wissenschaftlichen Erforschung arbeiten (:102). Das könnte ein Grund dafür sein, dass 
Kwiyani die Vereinigten Staaten kurz nach Veröffentlichung seines Buches verlassen hat, 
um im Kontext europäischer Universitäten zu arbeiten. Hier wird deutlich, dass Kwiyani 
aus eigener Erfahrung Kirchen und Diskurse der einzelnen Kontinente kennt und genau 
differenzieren kann. Ähnlich gilt das für Erfahrungen mit Rassismus. Da Kwiyani sowohl 
in Europa als auch in Nordamerika für den gleichen Gemeindebund arbeitete (:198), kann 
er zu einer vergleichenden Einschätzung des Rassismus innerhalb der Kirche kommen. 
Er stellt dabei fest, dass gerade als er kulturübergreifend auch Weiße mit seiner Gemein-
dearbeit in Minnesota erreichte, Widerstand durch weiße Pastoren aufbrach. Dieser war 
klar rassistisch motiviert (:199-200). Er unterscheidet davon seine eigenen Erfahrungen 
für den Gemeindebund in Afrika und Europa, wo er solche Erfahrungen nicht machte. 
Gleichzeitig ist Kwiyani sich natürlich auch bewusst, dass es sowohl in Europa als auch 
in Afrika ebenfalls Rassismus gibt (:198). Jedenfalls ist seine Unterscheidung des Wes-
tens in Europa und Nordamerika stark seiner eigenen biographischen Erfahrung geschul-
det. 
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Auch abgesehen von der Unterscheidung zwischen Europa und Nordamerika sind Ras-
sismus und Diskriminierung zentrale Themen in der Perspektive Kwiyanis. Das von ihm 
dargestellte und theologisch begründete Ziel eines „Mulitcultural Missionary Movement“ 
als Zukunft der christlichen Mission (Kwiyani 2014:191) stellt dabei nach Ansicht des 
Autors eine positive Umdeutung der von ihm erlebten rassistischen Diskriminierung dar. 
Kwiyani erlebt Rassismus und Diskriminierung innerhalb seiner eigenen kirchlichen Be-
wegung – die er nicht namentlich identifiziert – und reflektiert, dass diese besonders ab 
dem Moment zu Tage getreten sei, als er Erfolge in kulturübergreifender Mission erzielte 
(:199). Das scheint für ihn – neben der menschenverachtenden Ideologie, die hinter sol-
chem Rassismus steckt – besonders darum ein tiefgreifendes Problem zu sein, da er genau 
in dieser kulturüberschreitenden Mission eine theologische und missionsstrategische Not-
wendigkeit sieht. Gerade Christen der afrikanischen Diaspora können im multikulturellen 
Kontext erfolgreich an der missio dei partizipieren, weil sie täglich die Erfahrung kultur-
übergreifender Kommunikation machen (:169). Diskriminierung in der Kirche wird von 
Kwiyani persönlich, aber auch von anderen afrikanischen Christen, innerhalb der Kirche 
als besonders tragisch und verletzend wahrgenommen, weil sie dort am wenigsten erwar-
tet wird (:179). Gleichzeitig gibt es jedoch Anzeichen dafür, dass die Rassentrennung und 
Diskriminierung – zumindest in den Vereinigten Staaten – nirgends stärker ist als in den 
Kirchen (:146). Dadurch entsteht ein sich multiplizierendes Problem. Ob die westliche 
Theologie diesem Phänomen nur folgt oder sogar eine Voraussetzung für die Diskrimi-
nierung ist, lässt Kwiyani offen. Er merkt jedoch kritisch an, dass Rassismus und die 
Marginalisierung afrikanischer Stimmen in der Theologie ein Problem darstelle (:140). 
Seiner missionstheologischen Perspektive auf das afrikanische Christentum im Westen 
folgend, interpretiert er auch das Problem der Diskriminierung und des Rassismus theo-
logisch (:147). Dabei wird deutlich, dass es sich nicht nur um ein soziales und gesell-
schaftliches Problem handelt, sondern um eine Realität, die der Wirklichkeit des bibli-
schen Gottes entgegensteht. So identifiziert Kwiyani aus seiner eigenen Erfahrung und 
der anderer afrikanischer Christen und aus seiner missionstheologischen Arbeit heraus 
die Diskriminierung als das Hauptproblem auf dem Weg zu einer multikulturellen Missi-
onsbewegung für eine multikulturelle Welt (:175). Sie ist sowohl theologisch ein Problem 
als auch missionsstrategisch. Die Diskriminierung, die Kwiyani aufdeckt, widerspricht 
den Normen des christlichen Glaubens und sie verhindert dessen Verbreitung in einer 
multikulturellen Gesellschaft. 
Bei aller persönlichen Betroffenheit und der theologischen Verdammung von Diskri-
minierung und Rassismus und dem daraus folgenden Einsatz für eine stärkere Stimme 
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afrikanischer Christen in Kirche und Theologie, verliert Kwiyani nicht seinen realisti-
schen Blick auf afrikanische Theologien. Diese kämpferische Ausgewogenheit zeichnet 
den Ansatz Kwiyanis aus. Er betont kenntnisreich die Rolle afrikanischer Theologen der 
Patristik und schließt daraus: "What has been claimed as Western theology originally 
started as African theology“ (Kwiyani 2014:39). Er verklärt jedoch die Rolle afrikani-
scher Theologie nicht und betont, dass es keine ungebrochene Linie zur heutigen afrika-
nischen Theologie gebe. Diese kümmere sich oft wenig um die Patristik, da sie ihrer ei-
genen Lebensrealität fern liege (:181). Dafür entwickeln sich auf dem afrikanischen Kon-
tinent – und man mag ergänzen: auch in der afrikanischen Diaspora – kontextuelle The-
ologien, welche Weltverständnis, Spiritualität und kulturelle Zugänge der afrikanischen 
Lebenswelt aufgreifen und theologisch verarbeiten (:156). Dabei sieht Kwiyani, der auf 
allen drei Kontinenten als Theologe gearbeitet hat beziehungsweise arbeitet, die Chance, 
dass sich die Theologien aus den verschiedenen Kontexten ergänzen. Im Gespräch könne 
deutlich werden, was jeweils nur kulturbedingt sei und was zentral auf dem Grund der 
Bibel als normativer Heiliger Schrift stehe (:158). So ist Kwiyani selbst in gewisser Weise 
ein Archetypus multikultureller Theologie, da er auf drei Kontinenten gelebt hat und dort 
jeweils auch theologisch gearbeitet hat. Menschen mit solchen Biographien scheinen dem 
Autor mögliche Brückenbauer zwischen den unterschiedlichen Christentümern zu sein, 
die die jeweiligen Schwächen und Stärken benennen und die unterschiedlichen Diskurse 
zusammenführen können.  
Insgesamt stellt die Perspektive Kwiyanis einen ausgewogenen und in bestem Sinn 
gelehrten Überblick und Ansatz zum Diskurs über das Phänomen afrikanischer Mission 
im Westen dar. Er verbindet seine biographische Erfahrung des Lebens in Afrika, Europa 
und Nordamerika mit den dortigen Erfahrungen von Mission und Gemeindedienst. Dazu 
tritt ein profundes Wissen über afrikanische Theologie sowie Kirchen- und Missionsge-
schichte. Die Verbindung dieser Eigenschaften schafft ein recht umfassendes Bild des 
Phänomens afrikanischer Mission im Westen und differenziert dabei zwischen unter-
schiedlichen theologischen Strömungen und den einzelnen Ländern. Als Missionswis-
senschaftler versucht Kwiyani mehr als nur die Beschreibung und Deutung des Phäno-
mens. Er entwickelt Perspektiven für eine gemeinsame Mission in einem multikulturellen 
Kontext. So hebt er sich von reiner Kirchengeschichte und Kontextueller Theologie ab, 
indem er sucht, wie seine Perspektive einen Beitrag zur Mission im Bezug zu Gottes 
Sendung in der Welt leisten kann. Von religionswissenschaftlichen Ansätzen hebt er sich 
ab, indem er nicht nur soziologisch beschreibt, sondern theologisch begründet, warum 
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bestimmte Zustände verändert werden müssen. Dafür verzichtet er allerdings weitestge-
hend auf die Einbeziehung soziologischer Theorien für die Deutung des Phänomens. Da-
bei ist Kwiyani anzumerken, dass er eine Vision von dem vermitteln will, was er für 
„God´s Preferred Future“ (Kwiyani 2014:191) hält. Nämlich eine multikulturelle Missi-
onsbewegung, welche nach dem eher zufälligen Ereignis des „blessed reflex“ gemein-
schaftlich, intentional und strategisch Gottes Mission in einer fortschreitend multikultu-
rellen Welt verfolgt.  
Da der Ansatz Kwiyanis erst während der Entstehung dieser Arbeit publiziert wurde, 
findet sich noch keine breite Rezeption des Ansatzes in Monographien und Fachzeit-
schriften. Auf Grund der Aktualität des Themas und der exponierten wissenschaftlichen 
Reihe, in der die Veröffentlichung erfolgte, ist dies jedoch in den nächsten Monaten und 
Jahren zu erwarten. Beispielhaft dafür steht die ausführliche Rezension des Buches im 
„International Review of Missions“ durch Ekué (2015). Sie unterzieht die Perspektive 
Kwiyanis einer kritischen Würdigung und betont dabei zunächst die Erfahrung Kwiyanis 
in der missionarischen und wissenschaftlichen Arbeit, sowohl in Nordamerika als auch 
in Europa (:142). Dabei betont sie, dass die Perspektive Kwiyanis als Brücke zum Ver-
stehen des afrikanischen Christentums und seiner Mission dienen kann. Dabei betont sie 
die gelungene Deutung  sowohl von Migration als Katalysator für eine eigene afrikani-
sche Missionsbewegung als auch die biblische-theologische Reflexion zum Verhältnis 
von Mission und Migration durch Kwiyani. Kritisch sieht sie dagegen die geringe Beach-
tung, welche Kwiyani der Rolle von Frauen innerhalb der afrikanischen Mission entge-
genbringt (:143). Sie sieht die These Kwiyanis, dass die afrikanische Mission einen neuen 
Fokus auf Mission innerhalb der Weltchristenheit legt als berechtig an, hält aber die Be-
hauptung, sie werde sogar neu definieren was „Mission“ bedeute, für überzogen. Insge-
samt sieht sie in Kwiyani eine wichtige Stimme einer neuen Generation afrikanischer 
Missionare, welche über ihre kulturelle Community hinaus kulturübergreifende Mission 
verwirklichen wollen (:144). Abschließend lobt Ekué die ökumenische Vision im Ansatz 
Kwiyanis (:145), was nicht verwundert, da Ekué selbst Dozentin am Ökumenischen Stu-
dienzentrum in Bossey ist.  
Ziel dieser Arbeit ist es, zu Erkenntnissen zu gelangen, welche das häufig mit „reverse 
mission“ bezeichnete Phänomen beschreiben und deuten. Dafür sollen Perspektiven afri-
kanischer Herkunft verglichen und missionstheologisch reflektiert werden. Bevor die drei 
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Perspektiven afrikanischen Ursprungs, die in diesem Kapitel dargestellt wurden, vergli-
chen werden, soll gezeigt werden, was in Bezug auf die Forschungsfrage vorläufig fest-
gehalten werden kann. Im Vergleich nach Hilker/Bereday haben wir die ersten beiden 
von vier Stufen des Vergleichs abgeschritten. Die drei Perspektiven wurden dargestellt 
und auf ihren biographischen und fachlichen Hintergrund hin interpretiert.  
Dabei wurde deutlich, dass viele Aspekte von allen drei Perspektiven – teils recht ähn-
lich, teils unterschiedlich – beleuchtet wurden. Diese Themen werden im nächsten Kapi-
tel, in der Juxtaposition, systematisch nebeneinander gestellt, bevor sie im vierten Schritt, 
der Komparation, miteinander verglichen und interpretiert werden. Bei allen drei Per-
spektiven wurde deutlich, wie sowohl die fachliche als auch die biographische Erfahrung 
die Perspektive auf das Phänomen beeinflussen. Dabei schließen sich die Ergebnisse der 
einzelnen dargestellten Perspektiven nicht zwangsläufig aus, vielmehr ergänzen sie ei-
nander aus unterschiedlichen Blickwinkeln und ermöglichen so ein umfassendes Ver-
ständnis eines komplexen Phänomens. Dabei wurde immer wieder deutlich, dass jeder 
Ansatz das Phänomen etwas anders abgrenzt und benennt. Dass „reverse mission“ dabei 
zwar ein populärer, aber kritisch zu betrachtender Begriff ist, wurde deutlich. Gleichgül-
tig, ob in der pastoralen, religionswissenschaftlichen oder missionswissenschaftlichen 
Perspektive: Es ist zu erkennen, dass zum einen eine breitere Diskussion um ein verstärkt 
auftretendes Phänomen begonnen hat und gleichzeitig die Forschung innerhalb der jewei-
ligen Perspektiven noch relativ am Anfang steht.  
Die Darstellung der einzelnen Perspektiven schafft Klarheit über die unterschiedlichen 
Aspekte und Deutungen, welche im Diskurs um das Phänomen eingenommen werden. 
Die Interpretation der Perspektiven macht deutlich, wie die jeweiligen Positionen von 
Einflussfaktoren der Disziplin und der Biographie abhängen. Da die Forschung zum Phä-
nomen in allen Perspektiven als vorläufig, am Anfang stehend, von wenigen Akteuren 
bestimmt und noch nicht in klaren Bahnen verlaufend beschrieben wird, soll nun die 
Juxtaposition folgen. Anhand der Suche nach gemeinsamen Themen der Ansätze, nach 
Gemeinsamkeiten und Unterschieden, soll deutlich werden, was im Diskurs um das Phä-
nomen als allgemein gesichert angenommen werden kann und welche Aspekte umstritten 
sind. Danach kann in Kapitel 3.3 eine missionstheologische Reflexion der Gemeinsam-
keiten und Unterschiede der einzelnen Perspektiven erfolgen. So soll das komplexe, noch 
wenig erforschte Phänomen durch Perspektiven afrikanischen Ursprungs näher gefasst 
werden. Danach können Aspekte der Rezeption des Phänomens in Deutschland in den 
Blick genommen werden. 
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Ziel der Juxtaposition ist es, als dritte Stufe des Vier-Stufen-Modells nach Hilker / 
Bereday, die verschiedenen zu vergleichenden Perspektiven nebeneinander zu stellen. Es 
wird dabei nach vergleichbaren Daten, im Fall der vorliegenden Arbeit nach gemeinsa-
men Topoi des Diskurses gesucht. Diese Daten werden nebeneinander gestellt, ohne sie 
jedoch direkt miteinander ins Verhältnis zu setzen. Dies erfolgt dann in der an die Juxta-
position anschließenden Komparation (Homfeldt & Walser 2003:12). Dabei spielt die 
Auswahl eines tertium comparationis, als einer den einzelnen Perspektiven übergeordne-
ten Kategorie, zu welcher ein Vergleich möglich ist, eine entscheidende Rolle. Dieses 
tertium comparationis bietet den Rahmen, unter welchem zu einem bestimmten Aspekt 
die Inhalte der unterschiedlichen Perspektiven verglichen werden können (Zwenger 
2003). Die drei Perspektiven afrikanischer Herkunft sollen dabei nicht allgemein, sondern 
nach inhaltlichen Aspekten geordnet untersucht werden. Diese inhaltlichen Aspekte sol-
len als übergeordnete Kategorie im Sinne eines tertium comparationis jeweils die Subsu-
mierung der drei Perspektiven afrikanischer Herkunft zu diesem Aspekt zulassen. Dabei 
soll es nicht um die Bewertung der einzelnen Perspektiven gehen, sondern zunächst um 
eine Feststellung, welche Position die jeweilige Perspektive zum inhaltlichen Aspekt ver-
tritt. Dabei hat der Autor versucht, neutrale Kategorien des Vergleichs zu wählen, auch 
wenn er weiß, dass dies nur begrenzt möglich ist. Die Notwendigkeit und die  Schwierig-
keiten des Vergleichs im Feld der Religion zeigt etwa Stosch (2014:54-55). Die Katego-
rien des Vergleichs standen nicht schon vor Beginn der Arbeit fest. Dem Vier-Stufen-
Modell folgend hat der Autor zunächst einen vertieften Einblick in einzelne Perspektiven 
gewonnen, diese interpretiert und anschließend auch andere Interpretationen der Perspek-
tiven im wissenschaftlichen Diskurs wahrgenommen. Erst durch dieses vertiefte Wissen 
ist der Autor in der Lage festzustellen, zu welchen möglichen Kategorien des Vergleichs 
die drei Perspektiven Auskunft geben könnten. So verstanden wurde zwar nicht die Me-
thode am Gegenstand entwickelt (Öhlschläger 2014:40), jedoch die Kategorien des Ver-
gleichs. Die gewählten Kategorien sind bewusst allgemein gehalten, um die unterschied-
lichen Perspektiven ihr jeweiliges Spezifikum eintragen lassen zu können. Dabei folgen 
sie einem logischen Aufbau. Zunächst soll gegenübergestellt werden, wie die unter-
schiedlichen Perspektiven das Phänomen eingrenzen. Dies scheint die Grundlage für den 
weiteren Diskurs zu sein. Alle Perspektiven bemühen historische Verbindungen. Wie 
diese dargestellt und gedeutet werden, stellt die zweite Kategorie dar. Danach sollen die 
Deutungen von Migration und die Positionierung im Diskurs über passende Begrifflich-
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keiten nebeneinander gestellt werden. Abschließend werden zunächst die durch die Au-
toren der Perspektiven benannten Herausforderungen und anschließend die sich in Bezug 
auf das Phänomen ergebenden Chancen und Handlungsoptionen gegenübergestellt. So 
sollen Gemeinsamkeiten und Unterschiede in der Beschreibung und Bewertung des Phä-
nomens deutlich werden, bevor eben diese in der Komparation missionstheologisch dis-
kutiert und reflektiert werden. 
Als erste Kategorie des Vergleichs soll die „Abgrenzung des untersuchten Phäno-
mens“ dienen. Schon in den Titeln der drei untersuchten Perspektiven werden neben un-
terschiedlichen Begrifflichkeiten – die in Kapitel 3.2.4 untersucht werden sollen – auch 
unterschiedliche Abgrenzungen des Phänomens deutlich. Olofinjana (2010) fasst in sei-
nem Titel „Reverse in Ministry & Missions: Africans in the Dark Continent of Europe“ 
das Phänomen wohl am engsten. Zum einen begrenzt er seinen Blick auf Europa und 
gleichzeitig macht er deutlich, dass es ihm um das kirchliche Handeln in Gemeindedienst 
und Mission geht.  Kwiyani (2013) lässt mit seinem Titel „Sent Forth: African Missionary 
Work in the West“ schon eine weitere Abgrenzung des von ihm untersuchten Phänomens 
zu. Wie Olofinjana untersucht er die Missionsarbeit von afrikanischen Christen, aller-
dings nicht nur in Europa, sondern im gesamten westlichen Kulturraum. Dabei hat er 
sowohl Europa als auch Nordamerika im Blick seiner Studie. Am weitesten fasst 
Adogame (2013) in seinem Titel das zu untersuchende Phänomen, wenn er „The African 
Christian Diaspora: New Currents and Emerging Trends in World Christianity“ untersu-
chen will. Geographisch grenzt er wie die beiden anderen den Ursprung der Bewegung 
auf Afrika ein, wenn er von der „African Christian Diaspora“ spricht. Er nimmt aber dar-
über hinaus keine Eingrenzung der Zielregion vor. Prinzipiell gelten seine Untersuchun-
gen der weltweiten afrikanisch-christlichen Diaspora, auch wenn er seine Forschungen 
praktisch auf die westafrikanische Diaspora in Europa und den Vereinigten Staaten kon-
zentriert. Weiter nimmt er keine funktionale Eingrenzung der Diaspora vor. Einzig, er 
untersucht die christliche afrikanische Diaspora. Er reduziert seine Untersuchung jedoch 
nicht singulär auf deren Beitrag zur Mission.  
Zwar findet sich in keiner der Perspektiven eine enge, systematische Eingrenzung des 
beschriebenen Phänomens, doch lassen sich auch über den Titel hinaus inhaltliche Best-
immungen des Phänomens finden. Das betrifft sowohl die zeitliche und geographische 
Eingrenzung des Phänomens als auch die Ebenen, welche betrachtet werden. 
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Olofinjana versteht die intentionale Mission von Missionaren und Pastoren aus den 
afrikanischen Erweckungsbewegungen als sein untersuchtes Phänomen (:1-2). Dabei 
liegt der Schwerpunkt klar auf den „African ministers and missionaries in Europe“ (Olo-
finjana 2010:2). Diese sind zwar nicht zwangsweise Hauptamtliche, allerdings geht bei 
Olofinjana abseits von pekuniärer Vergütung durchaus ein gewisses Amtsverständnis mit 
den beiden Personengruppen einher. Es handelt sich um Gemeindeleiter, seien sie von 
Kirchen in Afrika entsandt oder aus eigenem Antrieb zu Gemeindegründern und Gemein-
deleitern geworden. Dass Interviews mit solchen Gemeindeleitern die Grundlage seiner 
Studie bilden (:3), unterstreicht die Fokussierung auf diese Personengruppe. Dabei unter-
sucht Olofinjana jedoch nicht nur isoliert die Handlungsweisen dieser Personen. Aller-
dings sieht er sie als die Schlüsselfiguren für ein Verständnis von „Black Majority 
Churches“ (etwa :52) und „African-led Churches“ (etwa :56) an. Beide Begriffe beschrei-
ben die Gemeinschaftsformationen, welche durch die von Olofinjana fokussierten Perso-
nen gegründet, beziehungsweise geleitet werden. Auch wenn Olofinjana das Phänomen 
in der Theorie geographisch als Mission von Afrika nach Europa eingrenzt, beschreibt er 
in der Forschungspraxis seiner Perspektive das Phänomen westafrikanischer Mission 
nach Großbritannien (:4).  
Adogames grenzt das Phänomen über den Begriff der „Diaspora“ und nicht über den 
der „Mission“ ab. Er versteht dabei den Begriff auf seinem soziologischen und nicht sei-
nem theologischen Hintergrund. Dabei sieht er die afrikanische Diaspora, bewusst unter 
Einbeziehung ihrer christlichen Traditionen, als Phänomen an. Mission ist davon Teil, 
jedoch nicht der einzig bestimmende Faktor seiner Studie (Adogame 2013:IIX). Sein For-
schungsgegenstand sind also die „African Christian church communities in the diaspora, 
but also in their original homes of origin, Africa“ (:79). Inhaltlich forscht Adogame also 
zur kirchlichen Landschaft der afrikanischen Diaspora. Eine theoretische geographische 
Eingrenzung der Diaspora nimmt er nicht vor, auch wenn er sich faktisch auf die afrika-
nisch-christliche Diaspora in Nordamerika und Europa bezieht. Gleichzeitig bezieht 
Adogame auch die kirchlichen Strukturen in Afrika selbst in seine Forschung mit ein. 
Dies ist seinem transnationalen Ansatz geschuldet, der besonders die Verflechtungen der 
Diaspora mit ihren Ursprungskulturen beleuchtet (:X). Mission und auch die Remissio-
nierung Europas ist für Adogame eine Interpretand der afrikanisch-christlichen Diaspora 
unter anderen (:169). 
Kwiyani beschreibt in seiner Perspektive das „African missionary movement“ 
(Kwiyani 2014:1) und bezieht dieses dabei stark auf den Aspekt des Reziprozität, indem 
er betont, dass nun die Nachfahren derer, welche durch westliche Missionare des 19. 
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Jahrhunderts zum Glauben kamen, durch ihre Missionsbewegung die Nachfahren eben 
dieser Missionare zum Glauben rufen würden. Dabei hat Kwiyani sowohl Nordamerika 
als auch Europa im Blick (:1). Diese Perspektive behält er bei und grenzt das Phänomen 
geographisch von seinem Ursprung in Afrika her und von seiner Zielregion, dem Westen, 
ein. Auch forschungspraktisch behandelt er Missionare aus verschiedenen Regionen Af-
rikas und beleuchtet die Situation in Europa und Nordamerika. Im Gegensatz zu Olofin-
jana bleibt seine Forschung ebenso global wie sein theoretischer Ansatz. Kwiyani ist sich 
bewusst, dass die afrikanische Missionsbewegung sein Ziel nicht nur im Westen findet 
und ihm ist auch bewusst, dass es auch Missionare aus anderen Kontinenten in Europa 
gibt. Er grenzt das Phänomen jedoch auf die afrikanische Missionsbewegung nach Eu-
ropa ein. Dabei weiß er um die Verschränkungen von Mission und Migration, behält aber 
insgesamt eine missionstheologische Perspektive (:10). Zeitlich grenzt er das Phänomen 
dadurch ein, dass er postkoloniale afrikanische Mission betrachtet. Diese Abgrenzung 
wird nötig, da er zuvor auch die missionarische Praxis afrikanischer Christen in der frü-
hen Kirche thematisiert hatte (:12). Er sieht durch die Globalisierung das afrikanische 
Christentum inzwischen als globales Phänomen (:25) und schließt logisch weiter: „The 
peoples of Africa can be, and indeed must be, missionaries whereever they find themsel-
ves, including in the West“ (:137). Dabei wird deutlich, dass Kwiyani inhaltlich die Mis-
sionsbewegung in seiner Perspektive durch alle christlichen Afrikaner in der Diaspora 
vertreten sieht und nicht nur durch ihre Gemeindeleiter und Pastoren. Hier liegt ein Un-
terschied in der Abgrenzung des Phänomens zu Olofinjana. Während der Unterschied in 
der Abgrenzung zu Adogame darin liegt, dass Kwiyani die Missionsbewegung als zent-
rales Phänomen versteht und diesem Migration zuordnet. Dabei versteht Kwiyani unter 
Mission ein intentionales Handeln und nicht nur die reine Präsenz von afrikanischen 
Christen in Europa und Nordamerika. 
Insgesamt ist festzustellen, dass alle drei Autoren das Phänomen unterschiedlich ab-
grenzen. Dabei gibt es die Gemeinsamkeit, dass jeweils Afrika als Ursprung des Phäno-
mens verstanden wird. Theoretisch werden unterschiedliche Zielorte des Phänomens an-
genommen. Adogame versteht recht global potentiell alle Orte der afrikanischen Diaspora 
als Ort des Phänomens, während Olofinjana und Kwiyani hier nur Europa und Nordame-
rika als Ort des Phänomens in Betracht ziehen. Forschungspraktisch konzentriert sich der 
Fokus dann weiter, am stärksten bei Olofinjana und am geringsten bei Kwiyani. Inhaltlich 
grenzen Olofinjana und Kwiyani das Phänomen vom Gegenstand der Mission her gegen 
andere Aspekte der afrikanischen Diaspora ab. Dabei bezieht sich Olofinjana stärker auf 
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die handelnden und leitenden Personen, während Kwiyani stärker Systeme und Gemein-
schaften im Blick behält. Adogame dagegen sieht die christliche Diaspora als Phänomen 
und ordnet die Mission diesem bei. Faktisch beziehen sich zeitlich alle Ansätze auf die 
Entwicklungen der letzten 20 Jahre, auch wenn alle drei die Entwicklung des Phänomens 
deutlich weiter zurückführen. Die historische Verortung soll erst im nächsten Kapitel ge-
genübergestellt werden. Kwiyani grenzt das Phänomen in seiner Theorie stärker als die 
anderen beiden gegenüber anderen historischen Phänomenen ab. 
 
Abgrenzung des untersuchten Phänomens 
 
Olofinjana Adogame Kwiyani 
Allgemein: Mission von Afrika 
nach Europa 
Praktisch: Mission von West-
afrika nach Großbritannien 
Allgemein: Afrikanisch-christ-
liche Diaspora global. 
Praktisch: Afrikanisch-christli-
che Diaspora in Europa und 
Nordamerika 
Allgemein: Afrikanische Missi-
onsbewegungen nach Europa 
und Nordamerika 
Praktisch: Ebenso 
Inhaltlicher Fokus auf Missio-
nare und Gemeindeleiter 
Inhaltlicher Fokus auf Struk-
turen und Systeme 
Inhaltlicher Fokus auf theologi-
sche Begründung und Unter-
suchung der Mission der gan-
zen afrikanischen Diaspora 
und nicht nur ihrer Leiter 
Inhaltlicher Fokus auf intenti-
onale Mission. (Mission als 
Grund für Migration und nicht 
umgekehrt) 
Inhaltlicher Fokus auf 
Diaspora als soziologisches 
Phänomen. Mission ist dabei 
ein Aspekt der Interpretation 
Zeitliche Abgrenzung des Phä-
nomens gegenüber antiken af-
rikanischen Missionsbewegun-
gen nach Europa 
Abbildung 5: Tabelle zur Abgrenzung des untersuchten Phänomens 
Keine der drei zu vergleichenden Perspektiven vertritt ein ahistorisches Verständnis 
des Phänomens. Sie zeichnen alle eine historische Entwicklung nach, welche zur aktuel-
len Ausprägung des Phänomens geführt hat. Dabei sind Gemeinsamkeiten und Unter-
schiede in der Deutung des Phänomens in historischer Perspektive zu erkennen. Sie sollen 
hier benannt und einander gegenübergestellt werden. 
Olofinjana will mit seiner historischen Einordnung zunächst aufzeigen, dass das Chris-
tentum nicht erst mit den neuzeitlichen Missionsbewegungen des 19. Jahrhunderts nach 
Afrika kam. Vielmehr ist für ihn das Christentum von Anfang auch eine afrikanische 
Religion. Er zeigt das zunächst an neutestamentlichen Bezügen zum afrikanischen Kon-
tinent. Die Flucht Jesus nach Ägypten und die Personen Simon von Kyrenes (Olofinjana 
2010:5) und Simon, genannt Niger, aus Apostelgeschichte 13 sind für ihn dafür Belege 
(:6). Diese Linie zeichnet Olofinjana mit demselben Interesse fort und benennt gerade 
Nordafrika als wichtige Region der Patristik. Dafür zieht er als Zeugen Clemens von Ale-
xandrien, Tertullian von Karthago (:7), Cyprian von Karthago und Augustinus von Hippo 
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heran. Er betont dabei, dass das nordafrikanische Christentum schon vor den Eroberungen 
des Islams geschwächt gewesen sei und diese so begünstigt habe (:8). Für eine erneute 
Mission in Afrika nennt er Orden des Mittelalters für die Region Nordafrika und die por-
tugiesische Mission ab dem 16. Jahrhundert in Westafrika (:9) und betont dabei deren 
Missionsstrategie, welche sich zuerst an einheimische Führungspersönlichkeiten wandte 
(:11). Für die Missionsbewegung der Neuzeit stellt Olofinjana fest, dass es die Kreolen 
waren, welche die Mission in Westafrika besonders förderten und dass es auch diese wa-
ren, welche die Missionsgesellschaften des 19. Jahrhunderts einluden (:13). Stärken der 
neuzeitlichen Missionsbewegung sieht er in der Ausbildung von geistlichen Leitern (:15). 
Deren schlechte Behandlung in den europäisch dominierten Kirchen sieht Olofinjana als 
einen der Hauptgründe für das Entstehen afrikanisch-unabhängiger Kirchen (:20). Hier 
wird eine historische Deutung Olofinjanas sichtbar, auch wenn er betont, dass mit dem 
brüderlichen und partnerschaftlichen Vorgehen von pfingstkirchlichen Missionaren eine 
neue Qualität der Zusammenarbeit erreicht wurde (:23). Dabei sieht Olofinjana Jünger-
schaftstrainings und die Ausbildung einheimischer Leiter als Kernfaktoren für die Ent-
wicklung einer afrikanischen Missionsbewegung (:26). Es scheint Olofinjana wichtig, zu 
zeigen, dass es schon seit vielen Jahren afrikanische Christen in Großbritannien gab (:28-
33). Als eigentlichen Start des Phänomens afrikanischer Mission in Europa nennt Olofin-
jana Daniel Ekartes „African Churches Mission“ von 1931 (:34). In den 1960er und 
1970er Jahren sieht Olofinjana eine erste Phase von Gründungen afrikanischer Gemein-
den innerhalb europäischer Denominationen und der Gründung von African Independent 
Churches (:36-37). Ab den 1980er und 1990er Jahren sieht er eine Phase verstärkter Grün-
dung von pfingstkirchlichen und charismatischen Kirchen in Folge der charismatischen 
Erweckung der 1960er und 1970er Jahre in Westafrika (:37). In seinem Ansatz betont 
Olofinjana insgesamt den afrikanischen Faktor des Christentums und die lange Tradition 
afrikanischer Mission in Europa, genauso wie den afrikanischen Beitrag zur Mission in 
Afrika. Den Bruch zwischen der Patristik und der Neuzeit innerhalb der afrikanischen 
Kirchen und der Theologie beleuchtet er genauso wenig wie die Rolle der Koptischen 
Kirchen. 
Adogame bezieht sich in seiner Perspektive weder historisch auf die Zeit des Neuen 
Testaments noch auf die Patristik oder tiefer auf die Geschichte europäischer Missionen 
in Afrika. Seine historische Betrachtung beginnt mit dem Entstehen größerer afrikani-
scher Diasporen. Dabei sieht er zwei große Wellen afrikanisch-christlicher Diaspora. Die 
erste entstand im Rahmen des transatlantischen Sklavenhandels in Nordamerika (:59). 
Sie ist jedoch von der zweiten Diaspora, die ab der Mitte des 20. Jahrhunderts im Rahmen 
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der Globalisierung entstanden ist, zu trennen. Durch seinen Diaspora-Ansatz bestimmt, 
beleuchtet Adogame auch andere historische Einflussfaktoren auf die Weltanschauung 
der afrikanischen Diaspora, wie den Islam und indigene Religionen (etwa Yoruba) (:60-
62). Insgesamt geht Adogame von drei großen Phasen der zweiten afrikanisch-christli-
chen Diaspora aus. Die erste Phase sieht er in der „African Churches Mission“ von Ekarte 
(:63-66). Adogame stimmt hier mit Olofinjana überein und sieht in Ekarte den Wegbe-
reiter für die zweite Phase. Diese sieht er in den 1960er und 1970er Jahren mit den African 
Instituted Churches gekommen (:66-73). Die bedeutendste Phase afrikanischer Kirchen-
gründung in Europa sieht Adogame ab den 1980er mit den charismatischen und pfingst-
kirchlichen Gemeinden (:73-78). Neben dieser historischen Deutung zur Diaspora und 
zum Entstehen afrikanischer Kirchen deutet Adogame auch das Phänomen der afrikani-
schen Mission historisch. Er sieht die Grundlage für die afrikanische Mission in der Lei-
tungsverantwortung, welche Afrikaner in ihren Kirchen in Afrika zur Zeit des Ersten 
Weltkrieges übernahmen. In dieser Phase waren viele westliche Kirchen mit anderen Din-
gen beschäftigt und so entwickelte sich quasi als Experiment eine afrikanische Leitungs-
struktur (:174). Darin sieht Adogame die Grundlage für das spätere Moratorium in den 
1970er Jahren (:176). Das Moratorium, zusammen mit anderen Entwicklungen, führte 
schließlich dazu, dass die afrikanischen Kirchen selbstbewusster und selbstständiger wur-
den. Beim Kongress zur Weltevangelisation in Lausanne waren sie nach Adogame schon 
eine global gehörte Stimme (:180). Gleichzeitig holten europäische Kirchen afrikanische 
Geistliche nach Europa um ihren Pastorenmangel auszugleichen und deuteten das als re-
verses Geschehen (:180). Seit 1989 verfügen die nichtwestlichen Missionen, welche in-
zwischen in den unabhängigen Kirchen entstanden sind, sogar über ein eigenes Netzwerk, 
die „Third World Missions Association“ (:181). Adogame deutet also einen deutlich kür-
zeren Zeitraum als Olofinjana und unterscheidet dabei zwischen der historischen Ent-
wicklung zur afrikanischen Diaspora und ihren Kirchen und der historischen Entwicklung 
hin zu afrikanischer Mission.  
Kwiyani betont wie Olofinjana die Afrikaner, welche schon im Neuen Testament er-
wähnt werden (:33-36). Und auch Kwiyani geht auf die Rolle kirchlicher Leiter (:37) und 
bedeutender Theologen (:31) aus Afrika in der frühen Kirche ein. Dabei ist zu beachten, 
dass die Personen oft beides in Personalunion waren. Kwiyani nennt Tertullian, Cyprian, 
Athanasius und Augustinus (:31) sowie die Päpste Victor, Melchiades und Gelasius (:37). 
Allerdings betont Kwiyani, dass es heute kaum Bezüge afrikanischer Theologien zum 
Erbe dieser Kirchenväter gibt. Sie werden in Afrika deutlich weniger wahrgenommen 
und rezipiert als in der europäischen Theologie (:180-181).  Im Gegensatz zu Olofinjana 
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verbindet Kwiyani die Darstellung des afrikanischen Beitrags zur Zeit der frühen Kirche 
mit einer Deutung. Für Kwiyani stellt die Zeit der frühen Kirche eine erste Phase afrika-
nischer Mission dar, welcher ab 1960 eine zweite Phase afrikanischer Mission folgte 
(:32). Diese zweite Phase betrifft für Kwiyani das untersuchte Phänomen. Hierbei legt 
Kwiyani die Bedeutung des Wachstums des Christentums in Afrika dar (:18-24). Dabei 
stellt er wie in der frühen Kirche die Rolle afrikanischer Christen heraus, indem er darauf 
hinweist: „it is important to note that the continent of Africa has been evangelized by 
Africans“ (:51). Durch Migration und andere Faktoren verbreite sich nun diese Missions-
arbeit über die ganze Welt und eben auch in den Westen (:25). Schon in der frühen Phase 
europäischer Mission, vor allem unter den Portugiesen, ab dem 15. Jahrhundert (:52-53), 
sah Kwiyani die Chance auf eine von Afrikanern geleitete afrikanische Kirche. Es gab 
schwarze Leiter und erste Bestrebungen dahin gehend, allerdings griff dann der Rassis-
mus, der Sklavenhandel und der Kolonialismus um sich und machte diesen Ansatz zu-
nichte (:54). Zusammen mit Olofinjana und Adogame sieht auch Kwiyani drei Phasen 
des Entstehens afrikanischer Kirchen in Europa. Allerdings grenzt er sie etwas anders ab 
und nennt Daniel Ekartes Kirche nicht als eigene Phase. Die erste Phase ist für Kwiyani 
das Entstehen von African Independent Churches, wobei er hier erste Entwicklungen ab 
1880 sieht. Die zweite Gruppe sind für ihn afrikanische Gemeinden der traditionellen 
Denominationen, besonders ab den 1970er Jahren, und die dritte Gruppe sieht Kwiyani 
in den charismatischen Kirchen ab den 1980er Jahren (:56). Ein besonderes Augenmerk 
legt Kwiyani auf die historischen Implikationen des Begriffs „Mission“. Durch den Ko-
lonialismus, der häufig mit westlicher Mission in Afrika einherging, ist der Begriff seit 
den 1970er Jahren in Afrika als historisch belastet kritisiert worden (:63). In diesem Kon-
text sieht Kwiyani auch die Debatte um das Moratorium in den 1970er Jahren (:65). Die 
historische Betrachtung des Begriffs und seiner historischen Assoziationen ist ein Allein-
stellungsmerkmal der Perspektive Kwiyanis. Des Weiteren greift nur Kwiyani so intensiv 
auf den Begriff des „blessed reflex“ zurück. Er führt ihn zurück auf die früheste Phase 
neuzeitlicher Missionsbewegung am Ende des 18. Jahrhunderts, als Missionare auf die 
segensreiche Wirkung der Mission in fremden Ländern, auch für die Senderländer, hoff-
ten (:71). Kwiyani geht davon aus, dass damit eher eine Veränderung der westlichen Mis-
sionare und Kirchen, aber weniger eine Missionsbewegung aus den afrikanischen Kir-
chen heraus gemeint war. Er schließt mit der Beobachtung, dass der „blessed reflex“ nach 
dem Aufkommen des Kolonialismus keine Rolle mehr spielte (:72). Kwiyani greift aber 
die Rede vom blessed reflex immer wieder in seinem Ansatz auf. Es scheint, dass er hier 
für seine Perspektive einen ideellen historischen Anknüpfungspunkt gefunden hat.  
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Die stärker theologisch ausgerichteten Ansätze von Olofinjana und Kwiyani stimmen 
beide darin überein, dass schon im Neuen Testament und dann auch in der frühen Kirche 
namhafte Beiträge des afrikanischen Christentums zu finden sind. Von beiden wird die 
portugiesische Mission als ambivalent bewertet. Gerade Kwiyani deutet an, dass zu Be-
ginn der Neuzeit kurz die Chance auf eine selbstständige Kirche bestand. Die Rede vom 
„blessed reflex“ und ein ihn widerspiegelndes Kirchenmodell gingen aber bald im Kolo-
nialismus unter. Adogame trennt dagegen scharf zwischen den unterschiedlichen afrika-
nischen Diasporen und bezieht sich weder auf das Neue Testament noch auf die frühe 
Kirche. Alle drei Autoren stimmen darüber überein, dass das Entstehen von African In-
dependent Churches ab den 1960er und 1970er und von charismatischen und pfingstli-
chen Kirchen ab den 1980er Jahren entscheidende Phasen afrikanischer Kirchengründung 
in Europa sind. Das Moratorium der 1970er Jahre wird als wichtiger Schritt zur Selbst-
ständigkeit des afrikanischen Christentums und damit auch als wichtiger Schritt auf dem 
Weg zu einer afrikanischen Mission gesehen. Unterschiedlich werden die Zusammen-
hänge von früher Kirche und heutiger afrikanischer Mission und Theologie gedeutet. Hier 
scheinen eher ideelle Bezüge eine Rolle zu spielen, da kein Autor die historische Linie 
der äthiopischen und koptischen Christen nachzeichnet. 
Schwerpunkte und Deutung historischer Entwicklungen 
 
Olofinjana Adogame Kwiyani 
Betonung afrikanischer Ele-
mente im Neuen Testament 
Unterscheidung von erster 
und zweiter afrikanischer 
Diaspora 
Betonung afrikanischer Ele-
mente im Neuen Testament 
Betonung der Beiträge afrika-
nischer Kirchenleiter und 
Theologen in der Patristik 
Betonung des Einflusses ver-
schiedener Weltanschauun-
gen in der Geschichte afrika-
nischer Kulturen 
Betonung der Beiträge afrika-
nischer Kirchenleiter und The-
ologen in der Patristik, bei 
gleichzeitiger Nichtbeachtung 





zur Verbreitung des Christen-
tums in Afrika bei dialekti-
scher Sicht auf den Beitrag 
westlicher Missionen 
Betonung der Bedeutung des 
Ersten Weltkrieges und des 
Moratoriums für das Entste-
hen afrikanischer Missionen 
Betonung afrikanischer Bei-
träge zur Evangelisierung Afri-
kas und anfängliche Hoffnung 
auf eine afrikanische Kirche 
zur frühen Neuzeit 
Afrikanische Erweckung bei 
gleichzeitigem Erleben von 
Rassismus als Grund für das 
Entstehen afrikanischer Kir-
chen in Großbritannien 
Theologische und strukturelle 
Emanzipation bereitet „re-
verse mission“ vor 
Afrikanische Erweckungen 
werden durch Migration als 
„blessed reflex“ relevant für 
Kirche in Europa 
Afrikanische Mission in Eu-
ropa ist in drei Phasen der 
Kirchenbildung zu beschrei-
ben 
Afrikanische Mission in Eu-
ropa ist in drei Phasen der 
Kirchenbildung zu beschrei-
ben 
Der Begriff der Mission ist ein 
historisch belasteter Begriff 
und muss daher theologisch 
neu begründet werden 
Abbildung 6: Tabelle zu Schwerpunkten und Deutung historischer Entwicklungen 
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Migration spielt ohne Zweifel eine gewichtige Rolle in der Ausbreitung afrikanischer 
Kirchen in Europa. So gibt es Fälle, in welchen Menschen von afrikanischen Kirchen als 
Missionare ausgesandt werden. Auch in diesem Fall handelt es sich letztlich um Migra-
tion. Es gibt aber auch Fälle – und ihre Zahl ist weit höher –, in denen Afrikaner als 
Migranten nach Europa kommen und gewissermaßen als Beigabe ihren Glauben und teil-
weise auch kirchliche Strukturen mitbringen. Auch in diesem Fall kann Nachfolge und 
Mission durchaus ein zentrales Lebensthema dieser Menschen sein, es war dann aber 
nicht der Grund für ihre Migration. Einen dritten Fall von Migration stellt die Flucht auf-
grund von religiöser Verfolgung dar, wie sie im Rahmen der Krisen im Nahen Osten und 
in Nordafrika ebenfalls zu finden ist. Hierbei ist das christliche Bekenntnis der Grund für 
die Migration, allerdings nicht der Wunsch an christlicher Mission in Europa teilzuhaben 
die Motivation. Bei diesen verschiedenen Verknüpfungen von Migration und Mission 
scheint es dem Autor lohnenswert, die jeweilige Verhältnisbestimmung bei den drei Per-
spektiven afrikanischer Herkunft zu untersuchen, auch wenn die Autoren das Thema in 
sehr unterschiedlichem Umfang behandeln. 
Israel Olofinjana behandelt das Thema der Migration nicht zentral in seiner Studie. Er 
konzentriert sich stark auf den Aspekt der missionarischen und kirchlichen Arbeit afrika-
nischer Christen und ihrer Leiter in Großbritannien. Allerdings ist diese Ausführung auch 
immer mit dem Thema Migration verknüpft und so finden sich doch einige Aussagen und 
Deutungen zum Verhältnis von Migration und Mission. Olofinjana betont, dass afrikani-
sche Migration nach Großbritannien kein neues Phänomen sei. Er führt dafür sowohl af-
rikanische Kampfverbände in den römischen Legionen (:28) als auch verschiedenste Af-
rikaner an, welche durch den transatlantischen Sklavenhandel nach Großbritannien ka-
men (:29-32). Einen großen Schub an Migranten sieht Olofinjana mit der Kolonialisie-
rung Afrikas und im Zuge der beiden Weltkriege gegeben (:33-34). Als Beispiel dafür 
und als Verbindung zum Entstehen einer ersten afrikanischen Missionsgemeinde in Groß-
britannien nennt Olofinjana die Person Ekartes, welcher um 1915 als Seemann nach Eng-
land kam und in Liverpool eine erste Gemeinde gründete (:34). Neben einer Welle von 
Einwanderern aus der Karibik (:35) sieht Olofinjana einen für die Mission relevanten 
Schub von Einwanderern in Folge der Unabhängigkeit vieler afrikanischer Staaten nach 
dem Kolonialismus in den 1960er Jahren. Dadurch kamen afrikanische Diplomanten, 
Studenten und Geschäftsleute nach England und gründeten – eher nebenbei – Gemeinden 
(:36). Olofinjana untersucht das Phänomen der Migration selbst nicht. Er sieht allerdings, 
neben vielen anderen positiven Auswirkungen, hilfreiche Angebote von afrikanischen 
 93 
Kirchen unterschiedlichster Strömungen für die afrikanische Diaspora. Diese geben den 
Migranten Identität, Entlastung und praktische Hilfe (:48). Gleichzeitig sieht Olofinjana 
in der steigenden Zahl afrikanischer Migranten einen der befördernden Faktoren für das 
weitere Wachstum afrikanischer Kirchen in Großbritannien (:52). Olofinjana deutet also 
Migration nur im direkten Zusammenhang zum Entstehen afrikanischer Kirchen. Er ord-
net die Migration seinem Phänomen der „reverse mission“ zu. Migration ist in seiner 
Beschreibung dem Entstehen von Kirchen beigeordnet, auch wenn es in seiner inhaltli-
chen Darstellung doch häufig so ist, dass die Kirchen ein Folge der Migration sind. Man 
kann sagen, dass Migration trotz dieser Feststellung bei Olofinjana weder ein zu deuten-
des Phänomen noch eine Deutekategorie des Phänomens afrikanischer Mission in Groß-
britannien darstellt. Migration steht schlicht nicht im Fokus seiner Perspektive. 
Adogame befasst sich in seiner Perspektive von der Untersuchung der Diaspora und 
der Migration herkommend mit dem Phänomen afrikanischer Mission. Folglich liegt sein 
Schwerpunkt stark auf der Deutung afrikanischer Migration. Er widmet dem Thema seine 
beiden einleitenden Kapitel, bevor er sich mit der christlichen Diaspora und ihrer Ge-
schichte auseinandersetzt und diese anschließend unter verschiedenen Aspekten analy-
siert. Zunächst stellt Adogame vier verschiedene Theorien von Migration dar: Die „neo-
classical economic perspective“ (:3-4), den „historical-structural approach“ (:4-6), die 
„migration systems theory“ (:6-7) und die „transnational theory“ (:7-9). Die ersten beiden 
Theorien lehnt Adogame als überkommen ab, während auf den anderen beiden Theorien 
seine spätere Analyse fußt. Dabei geht er vom multipolaren Bezugssystem mit ver-
schiedensten Faktoren auf unterschiedlichen Ebenen aus und sieht in migrantischen 
Gruppen, wie etwa in den religiösen Formationen afrikanischer Migrationskirchen trans-
nationale Netzwerke. Darüber hinaus mahnt Adogame an, stärker auf eine gender-spezi-
fische Perspektive zu achten und die Rolle von Frauen im Rahmen der Migrationstheorien 
stärker zu beleuchten. Diese machen eine bedeutende und viel zu wenig untersuchte 
Gruppe afrikanischer Migration aus, welche ein ganz eigenes Erleben von Migration und 
ihren Begleitumständen hat (:9-13). Neben dieser Theoriebildung zur Migration beleuch-
tet Adogame auch, welche Narrative im Erleben von Migration virulent sind. Er geht 
dabei davon aus, dass der Migrationsprozess die Religion formt (:15). Adogame sieht in 
dem komplexen Zusammenspiel von Migrationsprozess und religiösen Überzeugungen 
und Praktiken den Inhalt seiner Studie (:17). Anders als Olofinjana ordnet er also Migra-
tion nicht der Mission zu. Vielmehr sieht er eine Reziprozität zwischen Migration und 
Religion. Mission ist dabei für Adogame nur ein Teilaspekt von Religion. Religiöses Er-
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leben umfasst alle Stationen der Migration. Sie beeinflusst die Ursprungskultur des Mig-
ranten (:18) ebenso wie den Migrationsprozess, in dem religiöse Würdenträger nach 
Adogame sogar Teil einer Art Migrationsindustrie werden (:20). Religion ist gleichzeitig 
natürlich Teil der afrikanischen Diaspora. So wird beispielsweise eine Zeit in Europa, 
verbunden mit dem Wunsch einer späteren Rückkehr nach Afrika, von vielen mit bibli-
schem Bezug als Zeit des Exils gedeutet (:27). Adogame stellt ebenfalls die Geschichte 
afrikanischer Migration dar. Er setzt dabei allerdings erst mit dem transatlantischen Skla-
venhandel ein (:28) und sieht diesen als erste große Diaspora, während mit dem Ersten 
Weltkrieg die zweite große Diaspora beginnt (:29). Dabei beleuchtet Adogame auch die 
Auswirkung der Migration von Fachkräften aus Afrika kritisch (:31). Im Gegensatz zu 
den anderen beiden Perspektiven beleuchtet Adogame auch die europäische Diaspora in 
Afrika knapp (:33). Dies steht in gewisser Weise komplementär zu der Darstellung von 
europäischer Mission in Afrika durch die eher missionswissenschaftlich und pastoral aus-
gerichteten Perspektiven von Kwiyani und Olofinjana21. Adogame beleuchtet, unter wel-
chen Bedingungen und Umständen Migration in Afrika geschieht (:37-42) und wie die 
Einwanderungspolitik in den Vereinigten Staaten (:42-45) und der Europäischen Union 
(:45-57) die afrikanische Migration beeinflussen. Dabei analysiert Adogame beispielhaft 
einige europäische Länder. So stellt er in Deutschland etwa ein Diskrepanz zwischen dem 
Selbstverständnis „kein Einwanderungsland“ zu sein und der Realität von Millionen von 
Gastarbeitern und ihren Familien fest (:47-48). Dabei hält er insgesamt fest, dass religiöse 
Gemeinschaft für die Migranten in einer Phase großer Unsicherheit, Gemeinschaft und 
Sicherheit vermitteln kann (:57). Besonders aussagekräftig ist die Interpretation des Ver-
hältnisses von afrikanischen Kirchen und Diaspora anhand der Rede vom „Kapital“ nach 
Bourdieu. Die afrikanischen Kirchen dienen der Diaspora als Orte, an welchen soziales, 
kulturelles, spirituelles und teils auch materielles Kapital akkumuliert wird (:101-108). 
Dabei sieht Adogame bei dem großen Beitrag, den die Kirchen so leisten, auch die Gefahr 
einer Ghettoisierung durch afrikanische Gemeinden und ihre starken Formen sozialen 
Kapitals (:107). In einem gesonderten Kapitel zu „reverse mission“ setzt Adogame die 
afrikanisch-christliche Diaspora und die afrikanische Mission zueinander ins Verhältnis 
(:169-189). Dabei ist klar, dass die Diaspora für Adogame das untersuchte Phänomen ist 
und die „reverse mission“ als eine mögliche Deutekategorie dazu fungiert. Afrikanische 
Mission ist für Adogame ein Aspekt des vielschichtigen Phänomens „afrikanisch-christ-
liche Diaspora“ und „reverse mission“ eine spezifische Deutekategorie darin. In der Rede 
                                                 
21 Ein Beispiel für die missionstheologische Auseinandersetzung mit der europäischen Diaspora in Afrika bietet etwa 
Prill (2014; 2015) am Beispiel der deutschen christlichen Diaspora und der evangelischen Auslandsgemeinden. 
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von der „reverse mission“ sieht Adogame ein Schlagwort wissenschaftlicher Auseinan-
dersetzung mit dem Thema (:169).  
Kwiyani untersucht das Phänomen afrikanischer Mission im Westen aus missionswis-
senschaftlicher Perspektive. Er stellt aber auch fest, dass Vorbehalte, denen das afrikani-
sche Christentum im Westen begegnet, auch afrikanische Migranten im Allgemeinen be-
treffen (:107). Zwar legt Kwiyani nicht wie Adogame eine Theorie der Migration dar, 
doch entwickelt er dafür eine Theologie der Migration (:42). In einem biblisch-theologi-
schen Ansatz spürt er Migrationsmotiven im Alten Testament  - etwa Abraham (:43-45), 
dem Exodus (:45-46) und der babylonischen Gefangenschaft (:46-47) – und im Neuen 
Testament nach. Dabei versteht Kwiyani die Inkarnation Jesu als Verbindung des Migra-
tionsmotives mit der missio dei (:47-48). Mit Bezug auf Bosch sieht Kwiyani auch im 
Leben Jesu Motive von Migration (:48). Das Verhältnis von afrikanischer Migration und 
Mission bestimmt Kwiyani an Beispielen und Themen afrikanischer Mission in Europa. 
Dabei stellt er fest, dass die afrikanischen Christen, welche nach Europa migriert sind, 
durchaus ein missionarisches Interesse haben, dies aber nicht immer in ihrer Lebenssitu-
ation umsetzen können. Potentiell sieht aber Kwiyani mit der Verbreitung christlicher 
Missionare auch eine weltweite Missionsbewegung entstehen (:135). Das ist folgerichtig, 
da er das Christentum grundlegend als missionarische Religion begreift, welche schon in 
ihren eigenen Glaubensschriften Migration als Mittel der Mission Gottes versteht. Neben 
dieser theologischen Deutung von Migration als Mittel der Mission, geht Kwiyani auch 
auf praktische Fragen des Verhältnisses von Migration und Mission ein und betont Aus-
wirkungen (:147) und Schwächen der afrikanischen Mission durch Migration (:149). Er 
sieht jedoch mit der reinen Präsenz afrikanisch-christlicher Migration noch nicht das Ziel 
afrikanischer Mission in Europa erreicht (:152). Vielmehr fordert er eine multikulturelle 
Missionsbewegung für eine multikulturelle Gesellschaft. Dabei sieht Kwiyani gerade in 
der Migrationserfahrung afrikanischer Christen eine hilfreiche Fähigkeit zu kulturüber-
greifender Mission in einer multikulturellen Gesellschaft (:168-170). Kwiyani ist sich der 
Verbindung von Religion und Migration bewusst. Allerdings deutet er sie anders als 
Adogame nicht aus soziologischer Perspektive. Als Missionstheologe sieht er in der Mig-
ration einen von Gott selbst gebrauchten Zugang zu den Menschen. Kwiyani sieht so 
theologisch Migration nicht als notwendiges Übel, sondern als Grundform der Mission. 
Entsprechend deutet er praktisch Migration als missionarische Möglichkeit, wobei er aber 
auch Grenzen und Gefahren der Migration und der aus ihr hervorgehenden Diaspora be-
nennt. 
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Es wird deutlich, dass die Deutung von Migration in den einzelnen Perspektiven stark 
an die Blickrichtung der Autoren gebunden ist. Während Olofinjana durch historische 
Aspekte affirmativ auf die Identität einer langjährigen afrikanischen Präsenz in Europa 
hinweist und verschiedene Phasen der Migration deutet, wählen Adogame und Kwiyani 
hermeneutische Zugänge zur Deutung von Mission. Adogame nutzt zwei neuere Theorien 
der Migrationsstudien, während Kwiyani Migration als biblisch-theologischen Topos 
aufgreift. Olofinjana und Kwiyani stimmen darin überein, Migration von der Mission her 
zu verstehen. Dabei betont Olofinjana stärker ein praktisches Verständnis, in dem er Mig-
ration als förderlichen Faktor für das Gemeindewachstum und die Gemeinde als identi-
tätsstiftende Gemeinschaft für die Diaspora versteht. Kwiyani dagegen setzt Migration 
und Mission inhaltlich über Inkarnation und Missio Dei zueinander ins Verhältnis. Ab-
weichend davon ist für Adogame Migration und die daraus entstehende Diaspora das 
zentrale Phänomen und Mission eine mögliche Deutekategorie, die er diesem zuordnet. 
Dabei arbeitet er die reziproke Verhältnisbestimmung von Migration und Religion her-
aus.  
 
Deutung von Migration 
 
Olofinjana Adogame Kwiyani 
Beispiele frühester afrikani-
scher Migration nach Groß-
britannien 
„Migration Systems Theorie“ 
und „Transnational Theorie“ 
als Grundlage für die Deu-
tung von Migration 
Migration wird biblisch-theolo-
gisch anhand von Archetypen 
aus dem Alten und Neuen 
Testament als Modus der Mis-
sion Gottes identifiziert 
Darstellungen verschiedener 
Phasen der Migration und 
welche Kirchen aus ihnen 
heraus entstanden 
Mission stellt eine Deutekate-
gorie des Phänomens der af-
rikanisch-christlichen 
Diaspora dar 
Migration auf Grund von Mis-
sion und aus anderen Migrati-
onsgründen bietet Chance für 
neue christliche Präsenz in Eu-
ropa 
Migration wird immer vom 
Phänomen afrikanischer Mis-
sion und der afrikanischen 
Kirchen aus betrachtet 
Migration und Religion sind 
sich gegenseitig beeinflus-
sende Faktoren des Phäno-
mens afrikanisch-christlicher 
Diaspora 
Ziel einer multikulturellen Mis-
sionsbewegung muss es sein, 
Migration als Ressource der 
Mission zu begreifen und zu 
nutzen 
Abbildung 7: Tabelle zur Deutung von Migration 
Olofinjana thematisiert in seiner Perspektive den Diskurs um die Deutung afrikani-
scher Mission nach Europa durch Begrifflichkeiten kaum. Er nutzt in seinem Titel „Re-
verse in Ministry & Mission: Africans in the Dark Continent of Europe“ (Olofinjana 
2010) einen Anklang an den Begriff „reverse mission“. Dabei vermeidet er die direkte 
Nutzung dieses Begriffs und er definiert auch keinen anderen Begriff für die afrikanische 
Mission in Europa, während er viele andere Phänomene in seinem Glossar begrifflich 
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fasst und definiert (:75-77). Allerdings verbindet er das „reverse“ zum einen mit „Mi-
nistriy & Mission“ und zum anderen mit der Rede vom „Dark Continent of Europe“. Die 
Eingrenzung auf Amtsträger und Leiter bei Olofinjana wurde schon in Kapitel 3.2.1 be-
trachtet. Die Interpretation der Missionsarbeit von Afrikanern in das nun als geistlich 
dunkel gesehene Europa stellt jedoch einen Anklang an begriffliche Diskurse dar. Dabei 
geht es zunächst um ein Wortspiel, dass nun Missionare aus dem im 19. Jahrhundert als 
dunkel bezeichneten Kontinent Afrika nach Europa kommen. Gleichzeitig wird Europa 
durch Olofinjana als geistlich dunkel identifiziert. Olofinjana übernimmt diese Rede als 
Deutung afrikanischer Mission in Europa von anderen afrikanischen Geistlichen. Er 
macht sie sich mit einer knappen und gewagten kulturhistorischen Deutung der europäi-
schen Geistesgeschichte seit der Aufklärung zu eigen (:47). Olofinjana betont aber auch, 
dass nicht alle afrikanischen Geistlichen, wohl auch nicht die von ihm im Rahmen der 
Arbeit interviewten, mit dem Begriff übereinstimmen und schreibt: „Several of the res-
pondents were suspicious and wary of labelling Europe the ‚dark continent‘. This means 
that not every African minister agrees with the term“ (:47). Eine weitere Auseinanderset-
zung mit der Suche nach angemessenen Redeweisen findet sich bei Olofinjana nicht. 
Adogame beschreibt das Phänomen zunächst als  
„one of the most important religious trends in contemporary Christian history, the rise 
of African Christian communities outside Africa, in Europe and the United States, 
which has largely come about as an unexpected by-product of international migration” 
(Adogame 2013:IX).  
 
Doch Adogame setzt sich auch dezidiert mit der Rede von “reverse mission” und mit 
der Rede vom “geistlich dunklen Europa” auseinander. Dem zweiten Begriff gesteht er 
zu, dass diese Wortwahl Aufmerksamkeit auf das Phänomen lenke, wobei sie inhaltlich 
umstritten bleibe (Adogame 2013:169). Zur Rede von der „reverse mission“ stellt Ado-
game fest: „‘Reverse Mission‘ or ‚reverse flow of mission‘ is increasingly becoming a 
buzz phrase in academic mission circles, media and among Christians from the two-thirds 
world” (:169). Er sieht in dieser Rede eine Beschreibung der neueren Bewegungen von 
Christen aus der Zwei-Drittel-Welt, den fortschreitend säkularisierten Westen neu mit 
dem Evangelium zu erreichen. Für Adogame ist dabei noch zu klären, ob es sich nur um 
eine Diskursformation handelt oder ob auch reale Auswirkungen und Strukturen entwi-
ckelt werden. In beiden Fällen hält er die Rede von der „reverse mission“ jedoch für an-
gebracht, um die Aufmerksamkeit auf die Auswirkungen der neuen Zentren der Chris-
tenheit zu lenken (:169-170). Adogame sieht die inhaltlichen Grundlagen für den Diskurs 
um den Begriff in den Auswirkungen des Moratoriums und seiner Deutung in ver-
schiedensten wissenschaftlichen Disziplinen. Insgesamt diene der Begriff zusammen mit 
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anderen Theorien dazu, die überkommene Vorstellung, dass christliche Mission seinen 
Ausgang im Westen habe, zu überwinden (:170). Adogame betont, dass der Begriff „re-
verse mission“ jedoch teilweise davon abweichend gebraucht wird, wenn etwa Byrnes 
(2011) ihn für transnationale Veränderungsprozesse innerhalb amerikanischer Orden im 
Rahmen von Mission nutze (Adogame 2013:170-171). Gleichzeitig zeigt Adogame auf, 
wie der Begriff in seiner Bedeutung als Mission aus den ehemaligen Zielländern von 
Mission in die ehemaligen Senderländer von den Medien breit rezipiert wird (:171-173). 
Begriffsgeschichtlich bezieht Adogame den Begriff auf die Rede vom „reverse flow“, mit 
dem der Lutherische Weltbund die Aussendung von afrikanischen Pastoren auf freie 
Pfarrstellen, etwa in Deutschland, bezeichnete (:180). Adogame schließt in seinem Fazit 
mit fünf positiven Auswirkungen, die er im Diskurs um den Begriff „reverse mission“ 
ausmacht: 1. Ein neues Verständnis von Mission. 2. Neue Definitionen von „Mission“ 
und „Missionsfeld“. 3. Ein Beitrag zur Belebung der schrumpfenden Kirchen in Europa. 
4. Die Dekonstruktion und Entmystifizierung paternalistischer Vorstellungen von Mis-
sion. 5. Hilfe durch afrikanische Geistliche.  
Bevor sich Kwiyani mit dem Begriff der „reverse mission“ und möglicher Alternati-
ven auseinandersetzt, betrachtet er zunächst den Gebrauch der Worte „mission“ bezie-
hungsweise „missionary“ näher (Kwiyani 2014:62-67). Dabei stellt er fest, dass mit „mis-
sionary“ im Kontext des afrikanischen Christentums bis heute ein weißer, westlicher 
Hauptamtlicher verstanden werde, der nach Afrika kommt um dort kirchliche Missions-
arbeit zu leisten (:62). Allerdings habe sich im Zuge der Debatte um das Moratorium 
langsam der Gedanke durchgesetzt, dass es auch außerhalb des Westens Missionsbewe-
gungen geben könne. Kwiyani sieht, wie Adogame, in diesem Zusammenhang die Rede 
vom „reverse flow“ verortet und bringt sie mit dem Konzept des „blessed reflex“ in Ver-
bindung (:65). Kwiyani fordert, dass die Begriffe „Mission“ und „Missionar“ von ihrem 
kolonialen Ballast befreit und vom Konzept der missio dei her neu mit Bedeutung für 
afrikanische Christen gefüllt werden müssen, da Mission zentral zum christlichen Glau-
ben gehöre (:69).22 Er schließt seine Beobachtungen zum Begriff „Mission“ mit der Fest-
stellung, dass eine neue Generation afrikanischer Pfingstkirchen unter dem Begriff die 
Aussendung von Pastoren in die afrikanische Diaspora verstehe (:69-70). Schon bei der 
Bestimmung des Verständnisses von Mission und seiner Verschiebung im afrikanischen 
Christentum durch das Moratorium ist bei Kwiyani die Rede vom „blessed reflex“ viru-
lent. Kwiyani beschreibt die Bedeutung des Begriffs mit Bezug auf Shenk wie folgt: 
                                                 
22 Kwiyani (2015) versucht das auch selbst in seiner eigenen Arbeit als Missionswissenschaftler afrikanischer Herkunft 
umzusetzen, indem er die Bedeutung der Missio Dei auch im Kontext afrikanischer Mission hervorhebt. 
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„The term blessed reflex itself was used in the early nineteenth century by Western 
missionary leaders to talk about the hope of a time when the „sending“ churches of the 
West would be challenged and renewed by the churches then springing up in Latin 
America, Africa, and Asia“ (Kwiyani 2014:71).  
 
Damit sei wohl eher eine Veränderung der Person des Missionars als die Arbeit von 
afrikanischen Missionaren in Europa gemeint  gewesen (Kwiyani 2014:71-72). Insgesamt 
lässt sich hier eine gewisse Parallele zum von Adogame beschriebenen Verständnis von 
„reverse mission“ bei Byrnes (2011) feststellen. Es scheint, dass Kwiyani die Rede vom 
„blessed reflex“ als eine historische Vorschattung des Diskurses zur „reverse mission“ 
sieht, wenn er die Verwirklichung des blessed reflex in den afrikanischen Missionsbewe-
gungen nach dem Ende des Kolonialismus verwirklicht sieht und ihn mit dem Begriff der 
„reverse mission“ gleich setzt (Kwiyani 2014:74). Im Diskurs zum Begriff „reverse mis-
sion“ sieht Kwiyani einen sehr unterschiedlichen Gebrauch in den letzten Jahrzehnten. 
Gleichzeitig gibt es eine gewisse Unschärfe, da auch „mission in reverse“ und „mission 
in return“ als mögliche Begriffe gebraucht werden (:74). Mit all diesen Redeweisen soll 
nach Kwiyani ausgedrückt werden: „Mission is omnidirectional, and the old Christian 
heartlands that once sent missionaries to the rest of the unevangelized world are now also 
receiving missionaries“ (:74). Obwohl Kwiyani diese Realität nicht bestreitet, hält er “re-
verse mission” doch für einen missverständlichen Begriff. Er suggeriere, dass es eine 
bestimmte Weltregion gebe, aus der ursprünglich Mission entsprungen sei (:74). Letztlich 
identifiziert Kwiyani den Begriff so als neokolonialen Begriff. Dennoch entschließt sich 
Kwiyani am Ende doch den Begriff zu nutzen, da er so verbreitet sei (:75). Er versucht 
aber ihn so oft es geht zu ersetzen, entweder durch „“mission“ or „Christian migration to 
the West““ (:75). Zum Ende seiner Studie greift er die Kritik am Begriff nochmals auf 
und schlägt vor: „Instead of talking about reverse mission, it would be more relevant for 
the church to start talking about being collaborators in mission“ (:191). Kwiyani diskutiert 
das unter dem Schlagwort eines „Multicultural Missionary Movement“, in dem er die 
sinnvolle Fortführung einer Realität der reverse mission sieht (:191-192). 
 
Suche nach passenden Begrifflichkeiten 
 
Olofinjana Adogame Kwiyani 
„Reverse in Ministry & Missi-
ons“ als Beschreibung des 
Phänomens im Titel, ohne 
später eine genauere inhaltli-
che Festlegung zu treffen  
„Reverse mission“ als bedeu-
tendes Schlagwort in Theolo-
gie, im Missionsumfeld, den 
Medien und unter Christen 
aus Afrika 
Der Begriff der „Mission“ muss 
vom Konzept der Missio Dei 
her in der afrikanischen Theo-
logie neu gefüllt und so von 
seinen kolonialen Verbindun-
gen gelöst werden. 
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Deutung Europas als „Dark 
Continent“ mit einer geistes-
geschichtlichen Begründung 
Die Rede vom „Dark Conti-
nent“ ist kritisch zu bewerten, 
hilft aber Aufmerksamkeit auf 
das Thema zu lenken. 
Die Rede vom „blessed reflex“ 
in den Missionsbewegungen 
des 19. Jahrhunderts nimmt in 
gewisser Weise den Diskurs 
um „reverse mission“ vorweg. 
Nennung von Widerständen 
gegen die Deutung von Eu-
ropa als „Dark Continent“ 
durch andere afrikanische 
Geistliche 
Beachtung einer alternativen 
Deutung des Begriffs als Be-
schreibung für die Verände-
rung des Missionars oder 
missionarischer Gemein-
schaften durch die Missions-
tätigkeit 
Der Begriff „reverse mission“ 
suggeriert, es gebe einen ei-
gentlichen geographischen Ur-
sprung von Mission. Das ist 
theologisch abzulehnen und 
entspringt einem neokolonia-
len Bild von Mission. 
 Begriffsgeschichtliche Rück-
führung auf die Anstellung af-
rikanischer Pastoren in euro-
päischen Volkskirchen 
Der Weg von „reverse mission“ 
soll im Rahmen eines „Multicu-
ltural Missionary Movement“ 
zu „collaborative mission“ füh-
ren. 
 Betonung der Beiträge des 
Begriffs zur missiologischen 
Debatte 
Der Begriff „reverse mission“ 
bestimmt den aktuellen Dis-
kurs so stark, dass er trotz al-
ler Schwächen aufgegriffen 
werden muss. 
Abbildung 8: Tabelle zur Suche nach passenden Begrifflichkeiten 
In ihrer Darstellung und Analyse des mit „reverse mission“ bezeichneten Phänomens 
benennen alle drei Perspektiven afrikanischer Herkunft Herausforderungen, welche im 
Rahmen des Phänomens auftreten. Die in den unterschiedlichen Perspektiven benannten 
Herausforderungen betreffen dabei unterschiedliche Ebenen. Im Sinne einer Gegenüber-
stellung zur möglichen Vergleichbarkeit und der Vereinheitlichung von Kategorien ord-
net der Autor die in den Perspektiven benannten Herausforderungen drei Ebenen zu. Die 
Ebenen bestimmen jeweils den Ort, an dem die Herausforderung am ehesten lösbar er-
scheint. Dabei wird es sicherlich Grenzfälle geben, da viele Herausforderungen nur in 
einem Miteinander verschiedener Akteure gelöst werden können. Zur schematischen 
Vergleichbarkeit erscheint die Einordnung in folgende Ebenen dennoch sinnvoll: Die 
erste Ebene beschreibt Herausforderungen, welche auf die Christen und Gemeinden afri-
kanischer Herkunft zukommen. Die zweite Ebene stellt die Herausforderungen gegen-
über, welchen sich Kirchen und Theologie in Europa zu stellen haben. Und die dritte 
Ebene stellt die Herausforderungen einander gegenüber, welche nur gesamtgesellschaft-
lich zu lösen sind. 
Olofinjana geht in seiner Perspektive stark auf Herausforderungen für die afrikani-
schen Gemeinden der Diaspora und für die traditionellen europäischen Kirchen ein. We-
niger beleuchtet er gesamtgesellschaftliche Herausforderungen. Insgesamt stehen afrika-
nische Kirchen in Europa vor der Herausforderung, dass sie bisher stark monokulturell 
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ausgerichtet sind und so kaum effektiv an der Mission des entkirchlichten Westens parti-
zipieren können (Olofinjana 2010:53). Damit einher geht das Problem mangelnder Kon-
textualisierung ihrer Theologie und Spiritualität. Ein Grund dafür könnte die geringe Be-
achtung ökumenischer Kontakte sein (:57). Die starke Leiterkultur afrikanischer Gemein-
den führt teilweise – zusammen mit dem teils geringen Interesse an ökumenischen Kon-
takten – dazu, dass viele Leiter ihre eigenen kirchlichen Imperien aufbauen, statt mitei-
nander zu kooperieren (:57). Es könnte sein, dass genau das einem intransparenten Um-
gang mit Missbrauchsfällen innerhalb der Kirchen Vorschub leistet (:56). Die oft geringe 
theologische Bildung der Gemeindeleiter (:57) mag zusammen mit der materiellen Not 
vieler afrikanischer Migranten ein Grund für die Predigt radikaler Formen des Wohl-
standsevangeliums sein, welche Olofinjana ebenfalls als Herausforderung identifiziert 
(:54-55). Darüber hinaus moniert Olofinjana, dass viele afrikanische Pastoren sich nicht 
zu gesamtgesellschaftlichen Themen, wie etwa dem Klimawandel, äußern würden. Das 
führe zu geringer gesellschaftlicher Relevanz (:54). An Herausforderungen, welche vor 
allem die traditionellen europäischen Kirchen und die westliche Theologie betreffen, be-
nennt Olofinjana verschiedene. Grundlegend ist das historische Problem der Verbindung 
von Mission und Kolonialherrschaft und dem damit verbundenen Eurozentrismus in Kir-
che und Theologie, welcher bis heute Auswirkungen zeigt (:17). Ebenfalls ein wohl über-
wiegend historisches Problem stellt der theologisch begründete Rassismus dar (:17), wäh-
rend das Problem, dass keine afrikanischen Leiter in Kirche und Mission akzeptiert wur-
den, wohl auch heute noch ein mindestens unterschwelliges Problem darstellen dürfte 
(:18). Eine Herausforderung für die westliche Theologie ist es, die Entwicklung des afri-
kanischen Christentums und die spezifischen afrikanischen Theologien wahrzunehmen 
und in den eigenen theologischen Bildungsangeboten auch zu vermitteln (:73). Gesamt-
gesellschaftliche Herausforderungen benennt Olofinjana mit dem in den westlichen Ge-
sellschaften verbreiteten Rassismus (:53) und den ungerechten Wirtschaftsbeziehungen 
zwischen dem Westen und afrikanischen Ländern (:18).  
 In Adogames Perspektive lassen sich ebenfalls benannte Herausforderungen extrahie-
ren, welche den drei Ebenen zugeordnet werden können. Mit Blick auf die afrikanischen 
Christen und Kirchen in der Diaspora benennt Adogame etwa die Notwendigkeit der the-
ologischen Begründung, oder – wo eben nicht möglich –, Veränderung der Positionen zur 
Leitung innerhalb der Gemeinden (Adogame 2013:84) und zur geistlichen Kampfführung 
(:98). Gleichzeitig müsse theologisch begründet werden, inwieweit Elemente des 
Yoruba-Weltbildes legitim in eine christliche Weltsicht integriert werden können (:88). 
Gerade mit Blick auf eine soziologische Betrachtung der afrikanisch-christlichen 
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Diaspora mahnt Adogame an, dass darauf zu achten sei, dass Gemeinden durch ihre star-
ken Bindekräfte nicht der Ghettoisierung ihrer Mitglieder Vorschub leisten (:99 und 
:107). Als weitere Herausforderung für afrikanische Gemeinden nennt Adogame die Kon-
textualisierung ihrer Theologie und Frömmigkeitspraxis im europäischen beziehungs-
weise nordamerikanischen Kontext (:120 und :208). Herausforderungen für die westli-
chen Kirchen und Theologien seien die Reflexion ihrer eigenen Theologie und die Aus-
wirkungen dieser auf die afrikanischen Christentümer. Adogame nennt hier etwa eine 
konservative Paulusinterpretation innerhalb der europäischen Missionsgesellschaften und 
ihre Auswirkung auf die Rolle der Frau in afrikanischen Kirchen (:141). Als weitere Her-
ausforderung identifiziert Adogame Probleme im ökumenischen Austausch (:200). Dabei 
begegnen afrikanischen Christen häufig Ignoranz und Vorurteile. Nötig sei dagegen das 
Schaffen einer Willkommenskultur für afrikanische Christen durch die Kirchen des Wes-
tens (:207). Adogame geht breiter als die beiden anderen Perspektiven auf gesellschaftli-
che Herausforderungen rund um das Phänomen „reverse mission“ ein. Er nennt Probleme 
und Ängste beim Versuch ein Visum zu bekommen (:20-21) und darüber hinaus Gefahren 
bei der illegalen Migration nach Europa (:23). Dies geht einher mit einer als statisch emp-
fundenen Einwanderungspolitik (:42). Dazu kommen von politischer Seite gerade in 
Deutschland immer wieder Argumentationsweisen, dass Deutschland kein Einwande-
rungsland sei (:130) und rassistische Diskriminierung im Alltag (:131). Damit verbunden 
ist die Tatsache, dass Afrikaner häufig nicht die Arbeitsplätze bekommen, für die sie eine 
Ausbildung haben (:54). Darüber hinaus werden sie gesellschaftlich zu Sündenböcken für 
Krisen in den Gesellschaften des Westens erklärt (:55).  
Kwiyani zeigt in seiner Perspektive ebenfalls Herausforderungen auf allen drei Ebenen 
auf. Für die afrikanischen Christen und Gemeinden nennt er die Missinterpretation des 
europäischen Christentums, auch aus Unkenntnis (Kwiyani 2014:114). Die Gemeinden 
versuchen häufig gar nicht Westeuropäer zu erreichen (:149) und erreichen folglich auch 
selten durch kulturübergreifende Mission neue Mitglieder (:79). In der Folge sind die 
Gemeinden oft sehr homogene Gruppen mit eingeschränkter missionarischer Wirkung 
(:116). Afrikanische Gemeinden stehen vor der Herausforderung, eine eigene, kohärente 
Theologie zu entwickeln (:181).  Dazu müssen Fragen nach dem Verhältnis kultureller 
Identität in der Diaspora und dem universellen Missionsauftrag beantwortet werden 
(:184). Für die westlichen Kirchen sieht Kwiyani eine Vielzahl von Herausforderungen. 
Da auch in der Kirchengeschichte die Geschichtsschreibung meist durch denjenigen er-
folge, der über das höchste Maß an Macht verfüge (:30), gebe es nur in kleinem Rahmen 
afrikanische Kirchengeschichtsschreibung. Es ist für die westlichen Kirchen und die 
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westliche Theologie eine Herausforderung, auch die afrikanische Kirchengeschichte und 
die Beiträge afrikanischer Theologen wahrzunehmen und zu unterrichten (:29). Gerade 
in den Vereinigten Staaten forschen kaum westliche Wissenschaftler an Themen der af-
rikanisch-christlichen Diaspora (:102). Im kirchlichen Leben werden afrikanische Chris-
ten und ihre Gemeinden häufig sehr kritisch beäugt (:78). Das hängt auch mit dem in den 
westlichen Kirchen verbreiteten Rassismus (:141) und mit der Diskriminierung (:175) 
afrikanischer Christen zusammen. So ist es eine Herausforderung für die Kirchen, die 
Nöte von Einwanderern in ihrem kirchlichen Leben zu adressieren (:110) und so Rassis-
mus und Diskriminierung in und durch die Kirchen entgegenzuwirken. Diskriminierung 
afrikanischer Christen stellt darüber hinaus für Kwiyani auch ein gesamtgesellschaftli-
ches Problem dar (:107), welches überwunden werden muss. So ignorieren etwa Medien 
die Existenz afrikanischer Christen im Westen fast vollständig (:108) und tragen so zur 
Marginalisierung dieser Gruppe bei. Ein weitere Herausforderung für die afrikanische 
Mission im Westen stellt die restriktive Einwanderungspolitik vieler Länder dar (:182).  
Es lassen sich viele Gemeinsamkeiten der verschiedenen Perspektiven unter dem ter-
tium comparationis „Herausforderungen“ benennen und nebeneinander stellen. In den 
einzelnen Perspektiven werden die verschiedenen Spezifika der Forscher deutlich. So be-
leuchtet Adogame stärker gesellschaftliche Herausforderungen, während die anderen bei-
den Perspektiven stärker auf die Rolle der Kirchen eingehen. Die Einteilung in drei ver-
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Abbildung 9: Tabelle zu benannten Herausforderungen 
Ebenso wie für die benannten Herausforderungen lassen sich auch Gemeinsamkeiten 
und Unterschiede in den von den drei Perspektiven benannten Chancen und Hand-
lungsoptionen gegenüberstellen. Auch wenn eine Differenzierung in die drei Ebenen der 
afrikanischen Christen und Gemeinden, der traditionellen westlichen Christen und Ge-
meinden und der gesamtgesellschaftlichen Fragestellungen nicht ganz so klar möglich ist 
wie im vorausgehenden Kapitel, so hilft die Einteilung dennoch, die vielen verschiedenen 
Aspekte zu ordnen. Die Einteilung in die drei Ebenen soll daher auch für diesen Aspekt 
der Juxtaposition angewandt werden. 
Olofinjana benennt unterschiedliche Chancen und Handlungsoptionen afrikanischer 
Gemeinden. Sie bieten Migranten einen Ort, an dem sie ihre eigene Identität ausprägen 
können und an dem sie konkrete Hilfe für unterschiedliche, spezifische Lebensfragen fin-
den (Olofinjana 2010:48). Darüber hinaus tragen die afrikanischen Gemeinden zum geist-
lichen Leben und der christlichen Kultur in Europa und Nordamerika bei (:48). Dabei 
unterstützen sie auch spezifische Bevölkerungsgruppen, wie etwa Migrantinnen afrikani-
scher Herkunft, durch besondere Angebote für diese (:49). Zum kirchlichen und spiritu-
ellen Leben leisten die Gemeinden ebenfalls einen Beitrag. Eine Stärke der Gemeinden 
liegt nach Olofinjana in ihrer ausgeprägten Gebetspraxis (:53) und in ihrem Beitrag zur 
Mission in Europa (:52). In besonderem Maß können die Gemeinden der afrikanischen 
Diaspora ein Zentrum für Flüchtlinge bilden (:74). Was für Olofinjana als übergreifende 
Handlungsoption, sowohl für afrikanische Christen als auch für Christen, welche in der 
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westlichen Kultur aufgewachsen sind, gelten kann, ist der Auftrag zu gegenseitigem Ler-
nen (:73). Hier können die Christen unterschiedlicher kultureller Tradition voneinander 
lernen und so bereichert werden. Darüber hinaus tragen viele afrikanische Christen zum 
geistlichen und kulturellen Leben in den bestehenden traditionellen Kirchen und Freikir-
chen in Europa und Nordamerika bei (:45-46). So kommen viele Geistliche der unter-
schiedlichen Kirchen inzwischen aus Afrika oder der afrikanischen Diaspora (:45). Ein 
weiteres Problem der schrumpfenden europäischen Kirchen neben dem Priester- und Pas-
torenmangel ist die Herausforderung, nicht mehr genutzte Kirchengebäude für andere, als 
angemessen empfundene, Bestimmungen zu verkaufen. Gemeinden der afrikanischen 
Diaspora helfen den traditionellen Kirchen, indem sie häufig als Käufer auftreten, welche 
die Gebäude weiter angemessen nutzen (:48). Gleichzeitig tragen afrikanische Christen 
zum theologischen Gespräch über und zur Wahrnehmung der globalen, universalen Rea-
lität des Christentums bei (:48-49). Gesamtgesellschaftliche Chancen durch die afrika-
nisch-christliche Diaspora sieht Olofinjana zum einen in der kulturkritischen Funktion 
von Zuwanderern. Die afrikanischen Christen können der europäischen und amerikani-
schen Kultur von einer von außen kommenden Perspektive den Spiegel vorhalten (:50). 
So können sie als nicht-westliche Christen die europäische Kultur kritisieren und so be-
reichern (:73). Gleichzeitig bringe die afrikanisch-christliche Diaspora ein neues christli-
ches Element in eine Gesellschaft, die im öffentlichen Diskurs fortschreitend anti-christ-
lich eingestellt sei (:47).  
Auch Adogame nennt vielfältige Chancen und Handlungsoptionen, die mit dem Phä-
nomen der „reverse mission“ einhergehen. Für die afrikanischen Christen und Gemeinden 
benennt er unter anderem, dass Gemeinden der afrikanischen Diaspora als Orte der Si-
cherheit und Gemeinschaft für Migranten wahrgenommen werden (Adogame 2013:57). 
Gleichzeitig kann in den Gemeinden der alltäglich erlebte Rassismus durch religiöse Deu-
tung verarbeitet werden (:89-90). Gemeinden tragen so zur Entlastung ihrer Mitglieder 
bei. In einem Umfeld von Fremdenfeindlichkeit, rigider Einwanderungspolitik und öko-
nomischer Bedrohung, dienen Gemeinden als Orte des psycho-sozialen und ökonomi-
schen Überlebens (:99). Ausführlich arbeitet Adogame heraus, wie in den Gemeinden der 
afrikanisch-christlichen Diaspora soziales, kulturelles und spirituelles Kapital erworben 
wird (:107-110). So fördern die Gemeinden etwa das ehrenamtliche Engagement ihrer 
Mitglieder (:111-115). Gemeinden gewähren darüber hinaus soziale Hilfe bis hin zu Sys-
temen von Kleinkrediten (:114). Zudem stärken die Gemeinden die Identität der afrika-
nischen Diaspora (:125), stärken teilweise die Rolle von Frauen und deren Rechte (:138) 
und tragen zur Mission (:167), besonders auch zu kulturübergreifender Mission (:184), 
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bei. Inzwischen sind die Gemeinden der afrikanischen Diaspora selbst wiederum an der 
christlichen Mission in Afrika beteiligt (:189). Eine besondere Chance für die Integration 
und die missionarische Wirkung der Gemeinden in der westlichen Kultur sieht Adogame 
in der zweiten Generation der afrikanischen Diaspora (:208), da sie beide Kulturen kennt 
und versteht. Eine gemeinsame Handlungsoption und Chance für die Gemeinden der af-
rikanischen Diaspora und die etablierten westlichen Kirchen sieht Adogame mit Bezug 
auf Walls in einem reziproken Geschehen. Die Kirchen müssen lernen gleichzeitig sen-
dende und empfangende Gemeinschaften zu sein (:174). Aber auch darüber hinaus be-
nennt Adogame viele Chancen und Handlungsmöglichkeiten für westliche Kirchen im 
Rahmen des Phänomens. Die westlichen Kirchen werden durch afrikanische Christen be-
lebt (:77) und erhalten eine relevante Zahl ihrer Hauptamtlichen aus dem Umfeld der 
afrikanischen Diaspora (:78). In einem erweiterten Verständnis von „reverse mission“ 
können sich die Kirchen durch die Arbeit ihrer transnationalen Netzwerke, etwa durch 
Orden, beeinflussen lassen und ihren Einfluss im Westen für Anliegen der Weltchristen-
heit nutzen (:170). Westliche Kirchen können durch die Zusammenarbeit in Netzwerken 
gerade kleinere afrikanische Kirchen unterstützen oder einzelne Gemeinden direkt in ih-
ren Gemeindebund aufnehmen (:195). Letzteres ist gerade für die Gemeindebünde eine 
Option, welche der Frömmigkeit und Theologie vieler Gemeinden der afrikanischen 
Diaspora nahe stehen, wie etwa dem Bund Freikirchlicher Pfingstgemeinden in Deutsch-
land. Als praktische Umsetzung christlicher Gemeinschaft bietet sich nach Adogame 
etwa ein Kanzeltausch mit Gemeinden der afrikanischen Diaspora an (:199). Gesamtge-
sellschaftliche Chancen sieht Adogame durch die afrikanisch-christliche Diaspora für die 
Demographie vieler westlicher Gesellschaften. Die afrikanisch-christliche Diaspora ist 
jünger (:42) als die oft überalternde Gesamtgesellschaft und gleichzeitig auch gebildeter 
als der gesellschaftliche Durchschnitt (:52). Gleichzeitig bereichert die afrikanisch-christ-
liche Diaspora die Gesellschaft durch zivilgesellschaftliche, transnationale Netzwerke 
(:161). Eine Chance für die gesellschaftliche Wahrnehmung der Diaspora besteht in der 
Entwicklung, dass nun auch Medien verstärkt die Existenz und die Anliegen der afrika-
nisch-christlichen Diaspora wahrnehmen und verbreiten (:171-172).  
Kwiyani (2014) benennt in seiner Perspektive kaum direkte Chancen und Hand-
lungsoptionen für die gesellschaftliche Ebene. Umso ausführlicher analysiert er Chancen 
und Handlungsoptionen für Christen und Gemeinden der Diaspora und für westliche Kir-
chen. Für Kwiyani plausibilisieren und verdeutlichen die Gemeinden der afrikanisch-
christlichen Diaspora in Europa und Nordamerika den Charakter des Christentums als 
Weltreligion (:28). Dabei sind die Gemeinden Orte, an denen es Migranten möglich ist, 
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ihre afrikanische Kultur zu leben und so in gewisser Weise sie „selbst“ zu sein (:78). 
Gleichzeitig trägt das afrikanische Christentum durch das Senden professioneller Missi-
onare nach Europa und Nordamerika zur Weltmission bei (:79). Dabei nehmen die Mis-
sionare und andere afrikanische Christen eine kultur- und theologiekritische Aufgabe 
wahr (:140) und auch darüber hinaus leistet die afrikanisch-christliche Diaspora einen 
Beitrag zur Theologie (:155-157). So bringen afrikanische Christen ein holistisches Ver-
ständnis von Mission und Spiritualität in den Diskurs ein (:159). Dabei schaffen sie etwa 
neue Perspektiven auf christliche Gemeinschaft in einer stark individuellen Gesellschaft 
(:163-166). Als transnationale Gemeinschaften in Afrika, Europa und Nordamerika tra-
gen sie in bestehenden Kirchen und darüber hinaus erheblich zum weltweiten Missions-
auftrag der Kirche bei (:166-168). Eine besondere Chance sieht Kwiyani dabei in der 
Möglichkeit des Entstehens einer multikulturellen Missionsbewegung für einen multikul-
turellen Kontext (:137). Darin liegt eine Chance, sowohl für die afrikanisch-christliche 
Diaspora als auch für die Kirchen des Westens. Eine Möglichkeit sieht Kwiyani aber auch 
in der Stärkung bestehender Kirchen durch afrikanische Christen. Dies scheint besonders 
dort möglich, wo Gastfreundschaft als zentraler christlicher Wert mit Leben gefüllt wird 
(:117-119). Bestehende Kirchen können außerdem von Gemeinden anderer Sprache und 
Herkunft, welche sich unter ihrem Dach bilden, profitieren (:121). Diese Gemeinden kön-
nen als Brücke zwischen der Diaspora und der traditionellen westlichen Kultur fungieren. 
Die römisch-katholische Kirche nimmt inzwischen die afrikanische Missionsbewegung 
wahr und begrüßt diese (:123). Dabei sind zwei förderliche Faktoren der Struktur und des 
Selbstverständnisses der Kirche zu nennen. Zum einen gibt das Verständnis als Weltkir-
che, welches sich praktisch in weltweit gleichen Strukturen, Bekenntnissen und ähnlichen 
Gottesdiensten äußert, den Migranten Stabilität in einer sich sonst stark verändernden 
Umgebung (:124). Gleichzeitig ist es durch das Amt des Weltpriesters möglich, Priester 
aus verschiedenen Teilen der Welt – und eben auch aus den prosperierenden Diözesen in 
Afrika – zur Unterstützung nach Europa zu bringen (:124-125). Als Handlungsoption auf 
dem Weg zu einer multikulturellen Gemeinde nennt Kwiyani die strategische und dauer-
hafte Predigt eben solch einer multikulturellen Gemeindeform (:187). Darüber hinaus 
sind Gastfreundschaft (:186) und kulturüberschreitende Leitungsmodelle und Leitungs-
teams (:192) zentrale Faktoren für eine zukünftige Kirche in Europa und Nordamerika. 
In seiner missionstheologischen Sicht spricht Kwiyani zwar immer wieder Probleme af-
rikanischer Christen an, er nennt aber kaum gesamtgesellschaftliche Handlungsoptionen 
und Chancen außerhalb der Kirche. Dabei ist davon auszugehen, dass er gerade in der 
Kirche einen entscheidenden Akteur gesamtgesellschaftlichen Handelns sieht. 
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Im Gesamten der drei Perspektiven zeigen sich große Übereinstimmungen etwa bei 
den Chancen afrikanischer Gemeinden. Ebenfalls sehen alle drei Perspektiven in leicht 
unterschiedlicher Gewichtung, wie afrikanische Christen zum kirchlichen Leben beste-
hender Kirchen beitragen. Dabei sind die unterschiedlichen Perspektiven als Ergänzung 
zu sehen, wenn sie etwa auf die Bedeutung der Kirchenstrukturen (Kwiyani) hinweisen 
oder auf die eigene transnationale Struktur westlicher Kirchen (Adogame). Stärker unter-
scheiden sich die Perspektiven in ihrer Bewertung des gesamtgesellschaftlichen Beitrags, 
den die afrikanisch-christliche Diaspora leisten kann. Olofinjana sieht diesen stark spiri-
tuell, während Adogame eher eine sozialpolitisch-wirtschaftliche Argumentation bemüht 
und Kwiyani die gesamtgesellschaftliche Perspektive so gut wie gar nicht ohne direkten 
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Abbildung 10: Tabelle zu benannten Handlungsoptionen 
Die in der Juxtaposition gegenübergestellten Aspekte der drei Perspektiven afrikani-
scher Herkunft sollen im folgenden Kapitel, der Komparation, zu einem einheitlichen 
Befund zusammengeführt werden. Dabei können die einzelnen Blickwinkel durchaus ih-
ren Platz finden, allerdings soll in der Komparation der Blick über die bloße Darstellung 
der einzelnen Perspektiven hinaus darauf gerichtet werden, wie das Phänomen als Ganzes 
unter Beachtung einzelner zentraler Aspekte beschrieben werden kann. Es geht dabei um 
die Beschreibung des transnationalen Phänomens auf Grundlage der Perspektiven afrika-
nischer Herkunft. In die missionstheologische Reflexion, die mit der Erarbeitung eines 
einheitlichen Befundes einhergeht, fließt freilich die Herkunft und die Perspektive des 
Autors ein.  
Ziel der Komparation ist es, aus den „vorhergehenden Erkenntnissen theorieorientierte 
Hypothesen abzuleiten“ (Adick 2014:18). Im Rahmen dieser Arbeit geht es dabei um die 
Beantwortung der erarbeiteten Forschungsfrage – beziehungsweise der ersten Teilfrage: 
Wie wird das Phänomen aus Sicht dreier beispielhafter Perspektiven afrikanischer Her-
kunft beschrieben und reflektiert und welche Aspekte lassen sich im Rahmen einer Kom-
paration der Perspektiven missionstheologisch deuten? 
Es wurden mit den Perspektiven Olofinjanas (2010), Adogames (2013) und Kwiyanis 
(2014) drei beispielhafte Perspektiven afrikanischer Herkunft in ihrer Beschreibung und 
Deutung des Phänomens dargestellt. Diese wurden daraufhin einzeln gedeutet. In Kapitel 
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3.2 wurden in der Juxtaposition zentrale Aspekte ausgewählt und einander gegenüberge-
stellt. In der nun folgenden Komparation sollen die Perspektiven auf einer abstrakteren 
Ebene verglichen werden und hypothesenartige Aussagen über das Phänomen afrikani-
scher Mission in Europa ermöglicht werden. Dabei werden sowohl die Positionen der drei 
Wissenschaftler afrikanischer Herkunft aufgegriffen als auch – wo dies nötig erscheint – 
eine abweichende Position des Autors begründet. Die Komparation folgt dabei den zent-
ralen Aspekten, welche in der Juxtaposition in ihrem Gehalt erarbeitet wurden. Darüber 
hinaus sollen weiterführende Aspekte beachtet werden, falls diese zentral erscheinen, 
aber nicht unter die beschriebenen Aspekte subsummiert werden können.  
Versucht man Phänomene des globalen Christentums zu fassen, steht man als Theo-
loge in der Gefahr, sich nur auf die unmittelbar verfügbaren schriftlichen Quellen zu be-
ziehen und etwa die afrikanische Mission in Europa nur anhand zwischenkirchlicher Stel-
lungnahmen und durch Hirtenworte von Leitern der jeweiligen Kirchen zu betrachten. 
Das hier betrachtete Phänomen soll im Rahmen dieser Arbeit bewusst aus der Perspektive 
von Forschern erarbeitet werden, welche selbst Teil des Phänomens sind. Dabei ist zu 
beachten, dass auch diese Autoren eine gewisse intellektuelle „Elite“ darstellen und ab-
bilden. Darin liegt eine gewisse Gefahr missionswissenschaftlicher Forschung (Wroge-
mann 2012:31; 2015:426). Hier soll die wissenschaftlich weniger profilierte Stimme O-
lofinjanas deswegen dasselbe Gewicht bekommen wie die im wissenschaftlichen Kontext 
stärker wahrgenommenen Ansätze von Kwiyani und Adogame. Darüber hinaus ist zu be-
achten, dass die Ansätze auf Feldforschungen in einzelnen Gemeinden der afrikanischen 
Diaspora und auf Interviews mit Pastoren der Gemeinden beruhen. Fasst man das Phäno-
men von den missionarischen Äußerungen afrikanisch-christlicher Diaspora her, dann 
fällt auf, dass das Phänomen unterschiedliche Ebenen umfasst. Diese Ebenen sind mitei-
nander verbunden und können praktisch nicht voneinander getrennt werden. Ebenen, wel-
che in der Juxtaposition bei den Autoren zu finden waren, sind etwa Globalisierung und 
Transnationalismus, Migration und Diaspora, christliche Präsenz und Mission und afri-
kanische Theologie und Spiritualität. 
In einer Komparation zur Abgrenzung des Phänomens muss der globale Trend zu Mig-
rationsbewegungen eine zentrale Rolle spielen. Die globale Migration, auch aus Afrika 
in andere Teile der Welt, hat massiv zur Verbreitung einer globalen afrikanisch-christli-
chen Diaspora und damit auch zur Verbreitung des afrikanischen Christentums beigetra-
gen. Dabei ist, wie gerade Kwiyani in seiner Perspektive angemerkt hat, in der Migration 
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auch ein Element der Mission zu sehen. Gleichzeitig trägt die afrikanisch-christliche 
Diaspora immer auch den Auftrag und den Wunsch zur Mission in sich, auch wenn der 
Begriff „Mission“ teilweise gemieden wird. Darum wird das Phänomen hier vom Autor 
enger gefasst als bei Adogame. Das Phänomen beschreibt die afrikanische Mission in 
Europa – ob direkt durch afrikanische Kirchen oder durch Kirchen der afrikanisch-christ-
lichen Diaspora. Grenzt man das Phänomen auf die Beteiligung afrikanischer Christen 
aus Afrika und der Diaspora an der Mission Gottes ein, so soll dabei besonders die kul-
turüberschreitende Mission im Fokus stehen. Dabei unterscheidet sich eine missionswis-
senschaftliche Perspektive etwa von einer praktisch-theologischen Perspektive, welche 
auch schlicht Fragen des Gemeindebaus in der afrikanischen Diaspora untersuchen 
könnte. Das Phänomen ist aber hier als kulturüberschreitende afrikanische Mission in 
Europa zu fassen und abzugrenzen. Damit können sowohl Gemeinden gemeint sein, wel-
che Personen afrikanischer Herkunft mit Wurzeln in unterschiedlichen Ländern und Kul-
turen erreichen als auch Gemeinden, welche auch weiße Europäer erreichen. Beides ist 
als kulturüberschreitende Mission zu verstehen.  
Geographisch lässt sich das Phänomen so als christliche Mission aus den unterschied-
lichen afrikanischen Ländern und Kulturen nach Europa fassen. Unter „reverse mission“ 
könnte ebenfalls afrikanische Mission in Nordamerika verstanden werden. Allerdings 
scheint es mit Blick auf die differenzierten Erfahrungen, die etwa Kwiyani in Europa und 
Nordamerika gemacht hat, nötig, die Phänomene getrennt zu betrachten. Sowohl die 
kirchliche, als auch die gesellschaftliche Struktur unterscheidet sich in Nordamerika und 
Europa erheblich. Atheismus scheint auch in Folge der sowjetischen Diktaturen in Mittel- 
und Osteuropa verbreiteter, während Rassismus in der kirchlichen Landschaft der Verei-
nigten Staaten ein größeres Problem darstellt. Eine geographische Unterscheidung und 
Abgrenzung des Phänomens scheint geboten.  
Die Autoren grenzen unterschiedliche Strömungen des Phänomens teils historisch und 
teils ihrer Struktur nach ab. Für die Abgrenzung des Phänomens scheint beides nötig. 
Historisch sind die missionarischen Beiträge afrikanischer Christen in der frühen Kirche 
vom heutigen Phänomen zu unterscheiden. Dabei sollten die frühen Beiträge des afrika-
nischen Christentums unbedingt beachtet werden, sie sind jedoch aufgrund der großen 
zeitlichen Distanz zur heutigen afrikanischen Mission nicht unmittelbar mit dieser zu ver-
binden. Strukturell wäre es möglich unter dem Phänomen nur die Mission afrikanischer 
Christen in mehrheitlich afrikanischen oder von Afrikanern geleiteten Gemeinden zu be-
trachten. Häufig wird genau das unter afrikanischer Mission verstanden. Fraglos bestehen 
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in neu entstehenden Gemeinden die sichtbarsten Zeichen afrikanischer Mission in Eu-
ropa. Darüber hinaus sind nach Meinung des Autors aber auch die missionarischen Bei-
träge afrikanischer Christen in bestehenden Kirchen zum Phänomen zu rechnen. Gerade 
im Hinblick auf kulturübergreifende Mission sind hier wichtige Erträge afrikanischer 
Mission zu erwarten.  
Das Phänomen, welches heute häufig unter dem Begriff „reverse mission“ behandelt 
wird, ist für die weitere wissenschaftliche Beschäftigung abzugrenzen. Die Entwicklun-
gen in den Gesellschaften Nordamerikas und Europas sind gesondert zu betrachten, auch 
wenn dabei auf transnationale Verbindungen zu achten sein wird. So dass man das Phä-
nomen mit „afrikanischer Mission in Europa“ beschreiben kann und damit hauptsächlich 
Mission mit der Intention der kulturübergreifenden Evangeliumsvermittlung von Chris-
ten afrikanischer Herkunft in Europa meint. Dabei sind sowohl die Beiträge von Ehren-
amtlichen als auch von Hauptamtlichen zu würdigen, ebenso wie die Beiträge neu ge-
gründeter Kirchen als auch von afrikanischen Christen in schon bestehenden Kirchen zu 
würdigen.  
Die Juxtaposition zu Schwerpunkten und Deutung der historischen Entwicklung des 
Phänomens verdeutlicht, dass keine Perspektive einen ahistorischen Standpunkt ein-
nimmt. Alle drei Perspektiven afrikanischer Herkunft verstehen das Phänomen auf 
Grundlage historischer Entwicklungen. So ist das Phänomen immer auf seinem histori-
schen Hintergrund zu verstehen. Es handelt sich um ein gewordenes Phänomen. 
Dabei lassen sich verschiedene historische Bezüge aufzeigen. Nicht alle in den drei 
Perspektiven dargestellten Bezüge stehen in direkter Kausalität zur zeitgenössischen af-
rikanischen Mission in Europa. Allerdings geben auch weiter ausgreifende historische 
Deutungen wertvolle Hinweise zum besseren Verständnis des Phänomens und seiner 
Deutung durch Theologen afrikanischer Herkunft.  
Die Juxtaposition zeigt, dass sowohl Olofinjana als auch Kwiyani die Rolle afrikani-
scher Personen und Afrikas als Fluchtort Jesu betonen. Gerade für einen Teil der Welt-
christenheit, der auch innerhalb dieser immer wieder marginalisiert wird, ist die histori-
sche Verortung im Zeugnis der Heiligen Schrift bedeutsam. Dies zeigt sich auch darin, 
dass beide weiter auf die bedeutenden Beiträge afrikanischer Theologen und Kirchenlei-
ter in der Zeit der Frühen Kirche hinweisen. Obwohl dabei keine direkte Kontinuität, ja 
heute häufig kaum ein Bezug zu den afrikanischen Kirchenvätern durch die neuen afri-
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kanischen Kirchen festzustellen ist, so ist der ideelle Anschluss an ein historisches afri-
kanisches Christentum für viele Kirchen in Afrika bedeutsam. Dies zeigt sich etwa im 
Wunsch der frühen African Initiated Churches durch eine historische, afrikanische Kirche 
anerkannt zu werden, weshalb sie Kontakte zur koptisch-orthodoxen Kirche aufnahmen 
(Wrogemann 2012:351). Die Bedeutung afrikanischer Christen in den Schriften des 
Neuen Testaments und in der Frühen Kirche ist zu würdigen und stellt einen historisch 
legitimen Anknüpfungspunkt für die Identität eines afrikanischen Christentums und auch 
afrikanischer Mission dar, wenngleich keine historische Kontinuität zwischen diesen frü-
hen afrikanischen Kirchen und Theologien zu vielen der heutigen afrikanischen Kirchen 
existiert. Das gilt freilich nicht für die Kirchen der orientalischen und der äthiopisch-
orthodoxen Kirchenfamilien. Für die Entwicklung der heutigen afrikanischen Kirchen ist 
die Ausbildung afrikanischer Leiter als zentrale historische Entwicklung zu betonen. Ver-
gleicht man die Perspektiven in der Juxtaposition, stellt man fest, dass der Aspekt der 
Ausbildung afrikanischer Leiter zentral für das Entstehen des neuzeitlichen afrikanischen 
Christentums war. Olofinjana sieht das schon zur Zeit der portugiesischen Mission, wäh-
rend Kwiyani dies zu Beginn der neuzeitlichen Missionsbewegungen und Adogame be-
sonders während des Ersten Weltkrieges beobachtet. Als Ergebnis der Komparation lässt 
sich so, bei den unterschiedlichen historischen Verortungen der Beobachtung, feststellen, 
dass die Ausbildung, Förderung und Entscheidungskompetenz afrikanischer Leiter die 
Grundlage für das Wachstum und die spätere Mission des afrikanischen Christentums 
waren. Deutlich wird das auch in der Betonung der Bedeutung des Moratoriums für das 
Entstehen einer afrikanischen Missionsbewegung. Die Autoren der unterschiedlichen 
Perspektiven sind sich einig, dass erst das Moratorium dazu geführt hat, dass sich die 
afrikanischen Christen in vollem Umfang ihrer Verantwortung für die Weltmission be-
wusst wurden. Es stellt damit einen strategischen Fixpunkt für den Beginn einer breiten 
afrikanischen Mission in Europa dar.  
Neben der Geschichte der afrikanischen Mission betrachten die einzelnen Perspekti-
ven auch die Geschichte der afrikanischen Diaspora, die Geschichte afrikanischer Ge-
meinden und Kirchen in Europa und die Begriffsgeschichte von „Mission“, „blessed re-
flex“ und „reverse flow“. Zunächst soll die zentrale, von allen drei Positionen recht ein-
hellig beschriebene Geschichte der afrikanischen Gemeinden und Kirchen in Europa auf-
gegriffen werden.  
Historisch kann man als Ergebnis der Juxtaposition zwei große Etappen der Gründung 
afrikanischer Kirchen in Europa festlegen. Daneben gibt es das Engagement afrikanischer 
Christen innerhalb bestehender Gemeinden und Kirchen. Ein Vorläufer der ersten großen 
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Etappe afrikanischer Kirchengründung in Europa ist Daniel Ekartes „African Churches 
Mission“. Sie stellt eine erste belegte afrikanische Gemeindegründung in Europa dar. E-
karte arbeitete ab 1922 missionarisch in Liverpool und war ab 1931 Pastor der von ihm 
gegründeten Gemeinde. Sie bestand bis 1964 (Adogame 2013:63). Die erste große Welle 
afrikanischer Gemeindegründungen ist in den 1960er und 1970er Jahren auf das Wirken 
verschiedener African Instituted Churches zurückzuführen. Mit der Ausbreitung von cha-
rismatischen und pfingstlich geprägten Kirchen in Afrika setzte ab den 1980er Jahren 
eine zweite Etappe afrikanischer Gemeindegründungen in Europa ein, welche bis heute 
anhält. Parallel dazu gibt es aber auch afrikanische Christen, welche sich in bestehenden 
Gemeinden engagieren. Besonders seit den 1970er gibt es eine Vielzahl afrikanischer 
Christen, welche das kirchliche Leben traditioneller europäischer Kirchen und Freikir-
chen prägt. Dabei ist auch der als „reverse flow“ bezeichnete Einsatz von afrikanischen 
Geistlichen in europäischen Kirchen zu beachten, welcher etwa ab den 1980er Jahren in 
Schweden und Deutschland erfolgte. Besonders seit der Jahrtausendwende gibt es immer 
mehr afrikanische Gemeinden in Europa. Dabei waren die großen ehemaligen Kolonial-
mächte zunächst stärker von dieser Entwicklung betroffen. Vor allem in Großbritannien 
entstanden recht früh viele afrikanische Kirchen. Heute gibt es afrikanische Kirchen in 
allen Regionen Europas.  
Bevor noch knapp die Geschichte der afrikanischen Diaspora und die Begriffsge-
schichte relevanter Begriffe beleuchtet werden, scheint eine Reflexion zur Geschichte 
afrikanischer Christen in Europa notwendig.  
In den Curricula der meisten theologischen Ausbildungsstätten – gleichgültig ob uni-
versitär-landeskirchlich oder in freikirchlichen Seminaren und Bibelschulen – spielt die 
Geschichte des afrikanischen Christentums und die Geschichte der afrikanischen Chris-
ten in Europa kaum eine Rolle. Selbst viele Kirchenhistoriker sind, wie der Autor in sei-
ner Funktion als Mitglied des „Historischen Arbeitskreises des Bundesverlages und des 
Bundes Freier evangelischer Gemeinden“ feststellen konnte,  kaum mit dem Phänomen 
vertraut. Für ein vertieftes Verständnis des Christentums als Weltreligion im Allgemei-
nen und für eine Gesprächsgrundlage für ökumenische Zusammenarbeit im Speziellen, 
scheint das Wissen um die Geschichte afrikanischer Mission jedoch unverzichtbar. Ge-
rade da die oft kleinen und unabhängigen Kirchen wohl kaum über eigene Archive ver-
fügen, scheint es eine Aufgabe missionsgeschichtlicher Forschung zu sein, ein solches 
Archiv zu entwickeln, zu fördern und Forschung im Bereich der „oral history“ auf dem 
Gebiet der Historik afrikanischer Kirchen in Deutschland und Europa zu initiieren. Dieses 
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Desiderat der Forschung könnte in Deutschland etwa durch den „Verein für Freikirchen-
forschung“ oder durch im Fachgebiet engagierte Forschungsstätten, wie die Universität 
Bayreuth oder die Hochschule für Interkulturelle Theologie Hermannsburg, behoben 
werden.  
Zwei Seitenaspekte der Historik afrikanischer Mission in Europa sind die Betrachtun-
gen zur afrikanischen Diaspora und zur Begriffsgeschichte. Adogame folgend muss die 
Differenzierung in unterschiedliche Phasen der afrikanischen Diaspora aufgenommen 
werden, gerade weil zwischen den Diasporen – wie Adogame plausibel darlegt – eher 
Abwehrtendenzen zu erkennen sind. So muss die afrikanisch-christliche Diaspora, wel-
che aufgrund des transatlantischen Sklavenhandels nach Nordamerika verschleppt wurde, 
von der afrikanisch-christlichen Diaspora der Moderne unterschieden werden, welche vor 
allem seit den beiden Weltkriegen nach Europa und Nordamerika migrierte.  
Die Hinweise auf die historisch aufgeladene Bedeutung einzelner Begriffe im Umfeld 
des Phänomens sind zu beachten. Die aufschlussreichen Ausführungen Kwiyanis zur 
Rede vom „blessed reflex“ in den Missionsbewegungen der frühen Neuzeit wären in einer 
anderen Arbeit weiter zu untersuchen. Hier könnten sich hilfreiche Anknüpfungspunkte 
für die aktuelle Suche nach geeigneten Begrifflichkeiten zur Beschreibung des Phäno-
mens finden lassen. Der Hinweis, dass „Mission“ auch heute noch durch die Geschichte 
der europäischen Kolonialherrschaft und die Zusammenarbeit westlicher Missionsgesell-
schaften mit den Kolonialherren nicht als neutraler Begriff verstanden werden kann, ist 
aufzunehmen. Es bedarf einer Neubestimmung des Begriffs Mission aus biblisch-theolo-
gischer und systematisch-theologischer Perspektive. Hier liegt eine Forschungsaufgabe 
Interkultureller Theologie und Missionswissenschaft. Die Rede von der „reverse mis-
sion“ hat ihren Ursprung wohl in einer Rede vom „reverse flow“, welcher die Behebung 
des Pastorenmangels in westlichen Kirchen durch den Import afrikanischer Geistlicher 
beschreibt. Der Begriff hat darum in diesem Rahmen eine bestimmte Geschichte. Das 
muss bei den Überlegungen zur Suche nach sachgemäßen Begriffen für eine Rede vom 
Phänomen afrikanischer Mission in Europa beachtet werden.  
Es wurde im vorausgehenden Kapitel deutlich, dass die historische Entwicklung afri-
kanischer Mission in Europa auf das Engste mit der Geschichte afrikanischer Migration 
verbunden ist. Migration und ihre Deutung sind fundamental für ein umfassendes Ver-
ständnis des Phänomens afrikanischer Mission in Europa. Nicht immer lässt sich zwi-
schen Migration und Mission genau unterscheiden. Beides bedingt einander. Dabei gibt 
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es unterschiedliche Möglichkeiten Migration im Rahmen des Phänomens zu deuten. 
Grundlegend zeigen die untersuchten Perspektiven drei Möglichkeiten auf, Migration 
und afrikanische Mission ins Verhältnis zu setzen. Adogame deutet Migration als das 
eigentliche Phänomen und ordnet diesem Mission als einen Teilaspekt zu. Olofinjana 
versteht Migration als Kontext des Phänomens. Migration ist bei ihm soziologische 
Grundlage und förderlicher Faktor für das Wachstum afrikanischer Gemeinden. Kwiyani 
wiederum deutet Migration als Mittel der Mission, indem er Migration als grundlegenden 
Modus der Mission Gottes im Alten und Neuen Testament herausarbeitet.  
Neben dieser zugespitzten, aber auch vereinfachten Sicht auf die möglichen Verhält-
nisbestimmungen von Migration und Mission in den untersuchten Perspektiven, gibt es 
jedoch viele differenzierte Aspekte zu beachten. Bei der Untersuchung der Perspektiven 
wird deutlich, dass man afrikanische Migration und afrikanische Mission nur unter der 
Zuhilfenahme verschiedener wissenschaftlicher Disziplinen angemessen untersuchen 
kann. Versteht man die Missionswissenschaft als interdisziplinäres Fach, kann unter die-
sem Aspekt eine missiologische Deutung von Migration und Mission gelingen.23  
Das Phänomen der Migration kann dabei unterschiedlich mit dem christlichen Glau-
ben als missionarischer Religion verbunden sein. Ein missionarisches Anliegen, etwa bei 
der Aussendung eines Gemeindegründers durch eine afrikanische Kirche, kann der Grund 
für Migration sein. Gleichzeitig können auch andere Gründe zu Migration führen und 
dabei der christliche Glaube – auch mit einer missionarischen Frömmigkeit – in das Ziel-
land der Migration eingebracht werden, wie das etwa bei vielen Bürgerkriegsflüchtlingen 
der Fall ist. Und darüber hinaus kann auch eine gelebte missionarische Frömmigkeit im 
Heimatland zu Migration führen, da aufgrund des Glaubens Verfolgung droht. So ist der 
christliche Glaube, der zu Verfolgungen führt, auch ein Grund für Migration. Beispielhaft 
dafür können koptische und assyrische Christen aus Ägypten oder dem Irak stehen.  
Gerade in den Darstellungen Adogames wird deutlich, dass Migration und Mission in 
einem reziproken Verhältnis zueinander stehen. Migration befördert die Religiosität, Re-
ligiosität und kirchliche Strukturen helfen Migranten und fördern Migration. Da die The-
menkomplexe Migration und Mission eng miteinander verwoben sind, scheint für eine 
angemessene Deutung beider Bereiche ein Grundwissen über Theorien und Deutungs-
möglichkeiten notwendig. Adogame liefert in seiner Perspektive einen Überblick über 
verschiedene Theorien zur Migration. Seine Darstellungen zu den Migrationsstudien und 
                                                 
23 Auch Adogame (2013:XII) verweist zu Anfang seines Buches auf die interdisziplinäre Natur der Untersuchungen 
zur afrikanisch-christlichen Diaspora. Gleichzeitig wird am Beispiel afrikanischer Mission auch deutlich, wie notwen-
dig der Diskurs über den Zuschnitt des Faches Missionswissenschaft/Interkulturelle Theologie ist.  
 117 
den aus ihr hervorgegangenen „migration systems theory“ und „transnational theory“ lie-
fern Grundlagen für ein vertieftes Verständnis von Migration. Darüber hinaus helfen auch 
die von ihm in den Diskurs eingeführten Kategorien der „Kapitalformen“ im Anschluss 
an Bourdieu, um auch die soziologische Auswirkung von Migration und Migrationskir-
chen zu verstehen. Die starken Ansätze in der Deutung von Migration bei Adogame wer-
den hilfreich durch eine theologische Perspektive bei Kwiyani ergänzt. Dieser greift Mig-
ration als zentrales Thema auf und deutet es aus theologischer Perspektive (Kwiyani 
2014:41). Diese theologische Deutung der Migration liefert eine theologische Grundla-
gentheorie für die Deutung der Mission. Sie steht damit komplementär zu den soziologi-
schen Theorien, welche die Grundlage für die Deutung bei Adogame liefern. Beide ar-
beiten dann auf Grundlage der Theorie zu praktischen Aspekten des Verhältnisses von 
Mission und Migration. Bedeutsam ist, dass beide auch auf die Notwendigkeit einer gen-
dersensiblen Perspektive auf das Phänomen hinweisen. Dies scheint bisher im Diskurs 
um afrikanische Mission in Europa unterbestimmt zu sein. Es ist nach Meinung des Au-
tors Kwiyani zuzustimmen, wenn dieser einfordert, dass die bloße Präsenz afrikanischer 
Christen in Europa durch Migration aus verschiedensten Gründen nicht das Ziel einer 
Missionsbewegung in Europa darstellt.  
Migration muss so sowohl als Kontext als auch als Mittel der Mission verstanden wer-
den. Für eine missionstheologische Auseinandersetzung mit Migration als Kontext von 
Mission braucht es ein vertieftes Wissen über Theorien und Deutungen von Migration, 
wie sie Adogame liefert. Gleichzeitig braucht es auch eine theologische Auseinanderset-
zung, wie Migration als Mittel von Mission verstanden werden kann. Die biblischen 
Schriften liefern dafür vielfältige Anknüpfungspunkte. Es ist gleichzeitig auch Olofinjana 
zuzustimmen, dass verstärke Migration ein Faktor für das weitere Wachstum von Migra-
tionskirchen in Europa sein wird. Auf dem Hintergrund der erhöhten Zahl von Migranten 
nach Europa in jüngster Zeit24 ist hier mit dem verstärkten Entstehen und Wachsen sol-
cher Gemeinden zu rechnen. Missionswissenschaft kann hier sowohl das Phänomen 
„Migration“ als auch Migration als Mittel von Mission reflektieren. Darüber hinaus kann 
sie als Fach eine wichtige Rolle zum konfessionskundlichen Verständnis transnationaler 
Kirchen spielen, sind viele der Migrationskirchen europäischen Theologen und Kirchen-
leitern doch weitestgehend unbekannt.  
Ein ganzheitliches Missionsverständnis kann dabei helfen, die Phänomene „Migra-
tion“ und die „Mission“ nicht voneinander zu trennen. Die verschiedenen Perspektiven 
                                                 
24 Zum Abfassungszeitraum der Arbeit von Sommer 2014 bis Herbst 2015 stieg die Zahl der Migranten, welche versu-
chen nach Europa zu reisen, stark an. Dabei spielen verschiedenste Entwicklungen eine Rolle. Es ist zu erwarten, dass 
die Zahl christlicher Migranten, gerade in Deutschland, deutlich steigen wird.  
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afrikanischer Herkunft machen deutlich, dass sowohl Migration aus missionarischer Mo-
tivation als auch Migration aus ganz anderen Gründen der Mission Gottes dienen können. 
So gesehen sind sowohl die Migrations- als auch die Missionsgeschichte gemeinsam als 
Heilsgeschichte zu verstehen. Gott ist der Herr seiner Geschichte, der Herr der Geschichte 
von Migration und der Herr der Geschichte von Mission. 
Die wissenschaftliche Rede verdichtet sich immer wieder auf Begrifflichkeiten. Diese 
werden definiert und mit dem Streit über die Deutung des Begriffs wird auch eine Aus-
einandersetzung über die Deutung eines Phänomens geführt. Begriffe sind verdichtete 
Deutungen.  
Deutlich wird das am Beispiel von der Rede über Europa als „dark continent“. Diese 
begegnet immer wieder im Umfeld afrikanischer Mission oder allgemeiner im Blick der 
Weltchristenheit auf Europa. Dabei ist diese Begrifflichkeit eng mit dem Verhältnis von 
Mission in Afrika und afrikanischer Mission verbunden. Häufig wurde von europäischen 
Missionaren, Afrika als dunkler Kontinent bezeichnet. Nun, im Diskurs um eine Remis-
sionierung Europas, wird teilweise die Rede – wie etwa von Olofinjana (2010) – als Deu-
tung der geistlichen Situation auf Europa angewandt. Damit stellt die Rede vom dunklen 
Kontinent Europa eine Verdichtung der Kontextanalyse dar. Europa wird aus verschie-
denen Gründen als geistlich tot betrachtet und dafür eine Hell-dunkel-Metaphorik bemüht 
(:47). Mit solchen Begriffen gehen verschiedene Dinge einher, wie das Beispiel zeigt: 
Zunächst macht der Begriff eine Deutung kommunizierbar. Weiter schafft ein pointierter 
Begriff eine gewisse Aufmerksamkeit für eine bestimmte Deutung. Gleichzeitig verkürzt 
ein Begriff eine Position auf eine knappe Formulierung. Aus diesen Gründen wird über 
Begriffe und ihre Deutung diskutiert, wie auch am Beispiel der Rede vom dunklen Kon-
tinent Europa zu sehen ist. Während Olofinjana  den Begriff benutzt, kritisieren ihn einige 
der von ihm interviewten Pastoren (:47) und Adogame betont, dass der Begriff zwar Auf-
merksamkeit generiert, aber dabei doch umstritten bleibt (Adogame 2013:169). 
Dieses Beispiel macht deutlich, dass im wissenschaftlichen Diskurs rund um das Phä-
nomen afrikanischer Mission in Europa gerade die Auseinandersetzung mit einzelnen lei-
tenden Begriffen einen großen Einfluss auf die Deutung des Phänomens ausübt. Darum 
steht er im Titel der Arbeit nicht absolut.  
Im Titel der Arbeit wird der Begriff „reverse mission“ genannt. Er steht im Zentrum 
des Diskurses und stellt zugleich eine Deutung des Diskurses dar. Das Fragezeichen sig-
nalisiert, dass der Begriff bedeutsam ist, aber gleichzeitig über seine Bedeutung und die 
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Legitimität der Deutung gerungen werden muss. Die Autoren der verschiedenen Perspek-
tiven – ob sie den Begriff selbst für ihre Arbeiten nutzen oder nicht – betonen, dass die 
Rede von der „reverse mission“ eine zentrale Stellung im Diskurs eingenommen hat.  
Adogame (2013:169) redet von einem Schlagwort in der wissenschaftlichen Auseinan-
dersetzung, Olofinjana (2010) spielt direkt in seinem Titel auf den Begriff an und 
Kwiyani (2014:75) entschließt sich den Begriff zu nutzen, da er so verbreitet ist, obwohl 
er zuvor scharfe Kritik am Begriff übt. Zur Rede von der „reverse mission“ kann ein 
weiteres Wortfeld miteinbezogen werden. Der Begriff findet sich auch in leichten Ab-
wandlungen, etwa als „reverse in ministry and missions“, „reverse flow“, „mission in 
reverse“, „mission in return“ oder „remission“. Wobei der letzte Begriff in den untersuch-
ten afrikanischen Perspektiven nicht verwendet wurde. Adogames Anfrage, dass zunächst 
zu klären sei, ob der Begriff letztlich nur eine Diskursformation oder doch eine missio-
narische Realität beschreibt, muss weiter untersucht werden. Allerdings scheint bei der 
schieren Zahl und auch auf Grundlage vieler Feldstudien zur Mission einzelner afrikani-
scher Gemeinden in Europa das Phänomen mehr zu sein als ein rein intellektueller Dis-
kurs. Kwiyani und Adogame – mit Abstrichen auch Olofinjana – beschreiben „reverse 
mission“ als einen Begriff, welcher die missionarischen Bemühungen der Christen aus 
der Zwei-Drittel-Welt in Richtung der ehemaligen Hauptträger christlicher Mission in 
Europa und Nordamerika beschreibt. Dabei spielen sowohl die geistlichen Aufbrüche in 
den ehemaligen Zielländern christlicher Mission als auch der Niedergang des Christen-
tums in Europa und Nordamerika eine Rolle. Neben dieser Hauptdefinition von „reverse 
mission“ gibt es eine Art Minderheiten-Definition. Byrnes (2011) beschreibt mit „reverse 
mission“ eher die veränderte Sicht und Haltung von transnationalen christlichen Organi-
sationen auf gesellschaftliche Prozesse in ihren Ursprungsländern. Er macht das am Ein-
fluss transnationaler Orden auf die Außenpolitik der Vereinigten Staaten deutlich. Diese 
Deutung der Rede von „reverse mission“ scheint dem Autor jedoch ein Seitenstrang des 
Diskurses zu sein.  
Historisch lässt sich die Rede von der „reverse mission“ wohl auf die Überlegungen 
zu einem „reverse flow“ im Rahmen des Lutherischen Weltbundes zurückführen. Damit 
wurde die Rekrutierung von afrikanischen Geistlichen zur Behebung des Pastorenman-
gels in den mittel- und nordeuropäischen Kirchen beschrieben.  
Eng an den historischen Ursprung des Begriffs ist die Kritik am Begriff angelehnt. Der 
Begriff und mit ihm das ganze Wortfeld suggerieren, dass das Phänomen, über welches 
geredet wird, eine Reaktion auf eine vorausgehende Handlung der europäischen und 
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nordamerikanischen Kirchen beschreibt. Dies wird der historischen Realität nicht ge-
recht, da Afrika eben nicht allein durch westliche Missionare eine enorme Ausbreitung 
des Christentums erlebt. Durch den Begriff „re-mission“ wird jedoch genau das unter-
schwellig vermittelt. Dabei wird die heutige afrikanische Mission in Europa einseitig als 
Ergebnis und Reaktion auf die europäische Mission in Afrika gedeutet und den afrikani-
schen Kirchen in gewisser Weise eine souveräne Entstehung und Entscheidung zur Mis-
sion abgesprochen. Die Kritik Kwiyanis (2014:74-75), dass Mission letztlich keine Welt-
region, sondern Gottes sendendes Wesen als Ursprung hat, ist theologisch schlüssig. 
Letztlich inkonsequent ist, dass er sich dennoch für den Gebrauch des Begriffs entschei-
det.  
Kwiyani bringt immer wieder die Rede vom „blessed reflex“ als Alternative ins Spiel. 
Diese ist historisch in der frühen neuzeitlichen Missionsbewegung zu verorten. Letztlich 
wird jedoch auch hier ein Reflex auf ein früheres Handeln angezeigt. Als weiterführende 
Vorschläge für eine sachgemäße Rede über afrikanische Mission in Europa, aber auch 
über das Ziel einer anzustrebenden gemeinsamen Mission von Christen unterschiedlicher 
Herkunft in Europa, bringt Kwiyani die Rede von einem „Multicultural Missionary Mo-
vement“  und der Existenz von Kirchen unterschiedlicher Herkunft als „collaborators in 
mission“ ins Spiel (Kwiyani 2014:191). Diese beiden Begriffe zeigen den Weg für einen 
zukünftigen Diskurs um zeit- und sachgemäße Begriffe zur Beschreibung des Phänomens 
an. Nach Meinung des Autors scheint die Nutzung des Begriffs „reverse mission“ als 
Schlagwort für die Perspektiven afrikanischer Herkunft im Moment notwendig. Der Be-
griff hat eine so weite Verbreitung erlangt, dass sein Gebrauch dazu helfen kann, sich im 
Diskurs zu Wort zu melden und auch als Stimme wahrgenommen zu werden. Neben dem 
Argument der Verbreitung der Rede von der „reverse mission“ scheint der Begriff dem 
Autor inhaltlich jedoch nicht aussagekräftig. Dieser schließt historisch und inhaltlich an 
ein neokoloniales Verständnis von Mission an und ist so als sachgemäße, verdichtete 
Deutung des Phänomens nicht geeignet. Die Suche nach neuen Begrifflichkeiten scheint 
daher dringend geboten und Aufgabe einer interkulturellen, postkolonialen Missionswis-
senschaft. 
Im Zusammenhang mit einem solch umfassenden Phänomen wie dem hier untersuch-
ten, gehen auch große Herausforderungen einher. Alle untersuchten Perspektiven sind 
sich darin einig, dass die verschiedenen Akteure bei allen Chancen auch große Heraus-
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forderungen zu bewältigen haben. Um die Vielzahl von unterschiedlichen Herausforde-
rungen, welche die Autoren afrikanischer Herkunft nennen, zu sortieren, sollen diese drei 
Ebenen zugeordnet werden.  
Im Vergleich der Perspektiven wird deutlich, dass es Herausforderungen gibt, welche 
durch afrikanische Christen und Gemeinden gelöst werden müssen. Daneben gibt es Her-
ausforderungen und Aufgaben, welche in erster Linie die Kirchen und Theologien der 
westlichen Kirchen betreffen. Und die Perspektiven verweisen auf Herausforderungen, 
welche nach gesamtgesellschaftlichen Lösungen verlangen. Anhand dieser drei –  aus den 
in der Juxtaposition behandelten Perspektiven erarbeiteten – Ebenen sollen nun die Her-
ausforderungen im Umfeld des Phänomens beschrieben werden. Grundlage dafür ist die 
Sicht der Autoren afrikanischer Herkunft. 
Es existieren verschiedene Herausforderungen für afrikanische Kirchen und afrikani-
sche Christen in Bezug auf die afrikanische Mission in Europa. Das Problem vieler neu 
gegründeter Gemeinden liegt darin, dass sie überwiegend monokulturell ausgerichtet 
sind. Häufig versammeln sich in einer Gemeinde Christen, welche aus derselben Her-
kunftskultur kommen. Dabei wird über Riten, Sprache und Beziehungsgeflechte die ei-
gene Identität gepflegt und kultiviert. So sind die Gemeinden wertvolle Ort für das Hei-
matempfinden von Migranten. So wertvoll dieser Aspekt monokultureller Gemeinden ist, 
sosehr steht er im Widerspruch zur afrikanischen Mission in Europa. Teilweise wollen 
die Gemeinden ihre kulturellen Grenzen nicht überwinden, teilweise wollen sie das, aber 
scheitern an der Aufgabe. Insgesamt bleibt die kulturübergreifende Mission eine große 
Herausforderung für afrikanische Gemeinden. Besonders die kulturübergreifende Mis-
sion in Richtung säkularer Europäer scheint für viele Gemeinden eine große Herausfor-
derung zu sein.  
Damit einher geht die Frage nach der Kontextualisierung der eigenen Theologie und 
Frömmigkeitspraxis. Die Herausforderungen reichen dabei von der verwendeten Gottes-
dienstsprache bis zur Entwicklung theologischer Diskursbeiträge zu Fragen der Säkula-
risierung oder der Ethik. Faktoren, welche die Kontextualisierung weiter erschweren, sind 
in den teilweise geringen ökumenischen Kontakten afrikanischer Christen und Gemein-
den zu sehen, ebenso wie in den Vorurteilen gegenüber und dem geringen Wissen über 
das europäische Christentum. Geringes Wissen über das europäische Christentum, wenig 
Möglichkeiten oder auch eingeschränktes Interesse an ökumenischen Kontakten und eine 
noch geringe Kontextualisierung bedingen sich dabei gegenseitig und verhindern kultur-
übergreifende Mission. Darin besteht eine große Herausforderung für afrikanische Kir-
chen in Europa.  
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In allen Perspektiven wird deutlich, dass auch die teilweise geringe theologische Bil-
dung der afrikanischen Leiter eine Herausforderung für die Gemeinden darstellt. So fällt 
die Kontextualisierung ebenso schwer wie die von den Autoren eingeforderte Arbeit an 
den eigenen theologischen Überzeugungen. So fordert etwa Adogame (2013:84), die bib-
lisch-theologische Begründung der kybernetischen Praxis in den afrikanischen Gemein-
den zu überdenken. 
Gerade Olofinjana betont, dass die Imperienbildung unter afrikanischen Leitern und 
Gemeinden eine Herausforderung für die weitere Entwicklung einer afrikanischen Mis-
sionsbewegung darstellt (Olofinjana 2010:57). Gemeindeleiter gründen nicht nur eigene 
Ortsgemeinden, sondern versuchen häufig gleich eine eigene transnationale Kirche zu 
etablieren. Die geringen ökumenischen Kontakte können dafür genauso ein Grund sein 
wie kulturbedingte Leitungsideale. Adogame betont die Gefahr der Ghettoisierung durch 
afrikanische Kirchen (Adogame 2013:99). Es wird eine fortlaufende Herausforderung für 
die afrikanischen Gemeinden darstellen, Migranten sowohl eine „Heimat fern der Hei-
mat“ zu bieten und gleichzeitig eine Ghettoisierung in monokulturellen Gemeindeforma-
tionen zu vermeiden. Geeignete Modelle eines Gemeindebaus, welcher beidem Rechnung 
trägt, müssen gefunden werden.  
Aber auch für die westlichen Kirchen und die westliche Theologie stellen die unter-
suchten Perspektiven erhebliche Herausforderungen dar. Schon in der historischen Deu-
tung wurde eindrücklich in den jeweiligen Perspektiven erläutert, wie die europäische 
Missionsgeschichte auf das heutige Verhältnis afrikanischer zu europäischen Kirchen 
ausstrahlt. Auch heute nennen die Autoren afrikanischer Herkunft den Eurozentrismus in 
Kirche und Theologie als größte Herausforderung. Es ist Aufgabe der europäischen Kir-
chen und Theologen, ihre eigene Wirkung auf die Weltchristenheit im Rahmen ökume-
nischer Begegnungen zu reflektieren (Adogame 2013:141) und den ökumenischen Aus-
tausch zu fördern (:200).  
Wohl einhergehend mit einem kirchlichen Eurozentrismus stellt der in der Gesell-
schaft, aber eben auch in den Kirchen verbreitete Rassismus und die rassistische Diskri-
minierung durch europäische Christen ein weit verbreitetes Problem dar (Kwiyani 
2014:141). Neben offenem Rassismus begegnen afrikanische Christen aber auch in ab-
geschwächter Form Ignoranz und Vorurteilen in westlichen Kirchen. Diesen Fehlent-
wicklungen ist eine Willkommenskultur in den europäischen Kirchen entgegenzusetzen 
(Adogame 2013:207). Rassismus und rassistische Diskriminierung sind genauso wie of-
fener und versteckter Fremdenhass in gesellschaftlichen Zusammenhängen, aber gerade 
in christlichen Kirchen, nicht zu akzeptieren. Theologisch sind sie als weder schrift- noch 
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christusgemäß abzulehnen und kirchlich ist gegen sie vorzugehen. Hierin besteht eine 
drängende Herausforderung für die Kirchen und die Theologie in Europa – ebenso wie 
für jeden einzelnen Christen.  
Grundlage für einen fruchtbaren Diskurs mit afrikanischen Christen in Europa muss 
ein fundiertes Wissen über das afrikanische Christentum sein. Hier ist mit Blick auf die 
Ergebnisse der Juxtaposition ein Desiderat europäischer Theologie und kirchlicher Hand-
lungskompetenz zu sehen. Es ist Aufgabe des europäischen Christentums, Wissen über 
und Verständnis für das afrikanische Christentum aufzubauen und dieses auch im Rah-
men verschiedener Bildungsangebote an kirchliche Entscheidungsträger und die kirchli-
che Basis zu vermitteln. Entsprechende Kompetenzen finden sich im Rahmen des Faches 
Interkulturelle Theologie / Missionswissenschaft, aber auch in den Missionsgesellschaf-
ten der einzelnen Kirchen und Freikirchen.  
Das in der Kirche verbreitete Problem von Rassismus und Diskriminierung ist auch 
als gesamtgesellschaftliches Problem zu begreifen. In allen Perspektiven finden sich Bei-
spiele und Darstellungen zu den durch gesamtgesellschaftlichen Rassismus hervorgeru-
fenen Problemen. Rassismus behindert sowohl die Integration und das Sicherheitsemp-
finden afrikanischer Migranten als auch ihre missionarische Wirksamkeit.  
Einhergehend mit Diskriminierung und Rassismus sind auch die restriktiven Einwan-
derungsgesetze in Europa als Herausforderung zu nennen. Das Erlangen von Visa und 
Bleiberecht stellt erhebliche Unsicherheitsfaktoren in den Lebensgeschichten afrikani-
scher Christen dar. Adogame (2013:130) betont, dass auch das deutsche Selbstverständ-
nis, kein Einwanderungsland zu sein, der Diskriminierung von afrikanischen Christen 
Vorschub leistet. Darüber hinaus werden afrikanische Migranten häufig  zu Sündenbö-
cken für gesamtgesellschaftliche Problemlagen abgestempelt (Adogame 2013:55). Eine 
weitere grundlegende Herausforderung im Verhältnis afrikanischer Christen zu Europa 
stellen die ungerechten Wirtschaftsbeziehungen der beiden Kontinente dar (Olofinjana 
2010:18). Auch dies ist nur gesamtgesellschaftlich zu lösen.  
Die verschiedenen Herausforderungen auf den unterschiedlichen Ebenen zeigen, dass 
die afrikanische Mission in Europa noch einen weiten Weg zu gehen hat, bis sie Teil einer 
multikulturellen Missionsbewegung in Europa wird. Dabei sind sowohl Hürden in den 
afrikanischen Kirchen zu überwinden als auch in Theologie und Kirche des Westens. Da-
bei sind die gesamtgesellschaftlichen Rahmenbedingungen für afrikanische Migranten 
häufig nicht förderlich. Bei allen Chancen und Erfolgen der afrikanischen Mission in Eu-
 124 
ropa sehen sich alle Akteure mit erheblichen Herausforderungen konfrontiert. Demge-
genüber stehen jedoch auch große Chancen und erfolgversprechende Handlungsoptionen, 
welche im folgenden Kapitel beschrieben werden sollen.  
Wie bei der Komparation zu den Herausforderungen, welche im Rahmen des Phäno-
mens auftreten, soll nun auch die Komparation zu den benannten Chancen und Hand-
lungsoptionen der drei Ebenen folgen. Diese wurden im Rahmen der Juxtaposition aus 
den Perspektiven afrikanischer Herkunft herausgearbeitet und umfassen die afrikanischen 
Christen und Kirchen, die europäischen Kirchen und ihre Theologie sowie gesamtgesell-
schaftliche Chancen und Handlungsoptionen. 
In den afrikanischen Kirchen in Europa sehen die Autoren aller drei Perspektiven 
wichtige Orte für Migranten im Allgemeinen und für afrikanische Flüchtlinge im Spezi-
ellen. Dabei dienen die einzelnen Gemeinden als Orte der Identitätsbildung in der 
Diaspora. Migranten erfahren dort, gerade in einer Gesellschaft, in der sie häufig mit 
Rassismus und Diskriminierung konfrontiert sind, einen Ort, an welchem ihre migranti-
sche Identität und ihre afrikanische Herkunft willkommen und eben kein Grund für Aus-
grenzung sind. Über den Aspekt der Gemeinden als Orte der Identitätsbildung und Si-
cherheit hinaus leisten die Gemeinden auf verschiedenen Ebenen Hilfestellung zur Le-
bensbewältigung. Adogame arbeitet ausführlich die verschiedenen Kapitalformen heraus, 
welche in den Gemeinden erworben werden können. Sie sind so wichtige Orte der sozia-
len Hilfe, aber auch der konkreten materiellen Hilfe. Sie dienen darüber hinaus der Deu-
tung von Alltagssituationen der Migranten, etwa von Rassismuserfahrungen und tragen 
so zur Entlastung und damit zum psychosozialen Überleben der Migranten bei (Adogame 
2013:89-90). Die praktische Hilfe reicht bis hin zu Systemen von Kleinkrediten, wie sie 
Adogame vorstellt (:114). Gerade auf dem Hintergrund der steigenden Flüchtlingszahlen 
in Europa sind die afrikanischen Kirchen eben dort als Zentren für ankommende Flücht-
linge zu würdigen, welche in besonderer Weise sensibel für Bedürfnisse und Hinter-
gründe der Flüchtenden sind. Olofinjana (2010:74) weist zu Recht auf diesen Aspekt hin. 
Hier können afrikanische Kirchen auch in Zukunft eine wichtige Rolle in der Bewälti-
gung gesamtgesellschaftlicher Herausforderungen spielen und so den Weg zu gesell-
schaftlicher Relevanz und Verantwortung gehen. Über den Bereich der Hilfe und Affir-
mation von Migranten leisten afrikanische Christen und ihre Kirchen in Europa jedoch 
noch weitere Beiträge. Mit ihrer oft missionarisch ausgerichteten Frömmigkeit und Ge-
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meindearbeit leisten afrikanische Kirchen und ihre Mitglieder einen Beitrag zum Missi-
onsauftrag des Christentums in Europa. Und auch über Europa hinaus sind die Kirchen 
an der Weltmission beteiligt, indem sie etwa Missionare nach Afrika senden (Adogame 
2013:189). In diesem Zusammenhang wird auch die Problematik der Rede von der „re-
verse mission“ deutlich. Handelt sich bei der Gemeindegründung in Afrika durch afrika-
nische Gemeinden in Europa auch um „reverse mission“? Es liegt nahe, dass in den trans-
nationalen Gemeindegründungsbewegungen der Begriff so seinen Wert verliert, da ein 
geographischer, alleiniger Ursprungsort von Mission nicht zu definieren ist. Gerade 
Kwiyani (2014:137) sieht in den afrikanischen Kirchen in Europa die Chance einer mul-
tikulturellen Missionsbewegung in einem multikulturellen Europa. Aber auch zum spiri-
tuellen Leben in Europa tragen die afrikanischen Gemeinden bei. Ihre ausgeprägte Ge-
betspraxis (Olofinjana 2010:53) kann dem europäischen Christentum neue Impulse geben 
und auf die eigenen Gebetsbewegungen – etwa die Herrenhuter Tradition – in seiner Ge-
schichte zurückweisen. Afrikanische Christen können darüber hinaus in unserer Gesell-
schaft und im Kontakt mit den europäischen Kirchen eine kultur- und theologiekritische 
Reflexion in Gang setzen. Durch die interkulturelle Begegnung können beide Seiten As-
pekte ihrer Kultur und Theologie aus verschiedenen Perspektiven reflektieren. Es ist wohl 
gerade die zweite Generation (Adogame 2013:208), von welcher hier entscheidende Im-
pulse für Mission und Reflexion zu erwarten sind. Die zweite Generation der Diaspora 
kennt beide Kulturen und kann so als wertvoller Brückenbauer zwischen unterschiedli-
chen Weltsichten, Frömmigkeitsstilen und Theologien wirken. Über diesen allgemeinen 
Aspekt hinaus stärken viele afrikanische Gemeinden die Frauen als eine Gruppe, welche 
im Kontext von Migration und Diaspora häufig marginalisiert wird. Viele Gemeinden 
fördern die Identität, das Engagement und die Rechte von Frauen durch spezielle Pro-
gramme. Auch darin ist eine Chance afrikanischer Gemeinden in Europa zu sehen.  
Das Phänomen afrikanischer Mission in Europa bietet jedoch nicht nur afrikanischen 
Christen und Kirchen Chancen und Handlungsoptionen. Die Juxtaposition verdeutlichte, 
dass die Autoren auch Chancen für die europäischen Kirchen sehen. Westliche Kirchen 
können in diesem Prozess – genau wie afrikanische Kirchen – lernen, sowohl sendende 
als auch empfangende Gemeinschaften zu sein (Adogame 2013:174). Das ist ein Lern-
prozess, welcher durch das Phänomen gestärkt wird und über dieses eine Thema hinaus-
reicht. Durch ihr Mitwirken und durch ökumenische Kontakte tragen die afrikanischen 
Christen und Gemeinden zu Lernprozessen in den schon bestehenden Kirchen bei. West-
liche Kirchen bekommen durch die transnationalen Netzwerke neue Impulse. So sprechen 
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etwa afrikanische Leiter auf Konferenzen in Deutschland25, in lokalen Netzwerken wie 
Pastorenfrühstück und lokalen Evangelischen Allianzen arbeiten Pastoren afrikanischer 
Pfingstkirchen mit. Kwiyani weist mit Recht auf die Notwendigkeit einer Willkommens-
kultur in den europäischen Kirchen hin (Kwiyani 2014:186). Der Autor sieht in den afri-
kanischen Christen gerade eine Chance diese Willkommenskultur einzuüben, etwa auch 
durch das Etablieren interkultureller Leitungsteams. Die Migration von erfahrenen afri-
kanischen Leitern nach Europa bietet dafür eine Chance, auch wenn die praktische Um-
setzung sicher mit schmerzhaften Lernprozessen für beide Seiten verbunden sein wird. 
Das Engagement afrikanischer Christen in bestehenden Kirchen belebt diese, schafft eh-
renamtliche Mitarbeiterressourcen und trägt so zur Förderung bei. Gleichzeitig profitie-
ren viele europäische Kirchen von afrikanischen Christen, indem sie diese als Hauptamt-
liche anstellen, um so den eigenen Mangel an Geistlichen zu kompensieren. Kwiyani 
(2014:123-125) beobachtet scharf, dass transnational agierende Kirchen, wie die rö-
misch-katholische Kirche, hiervon am meisten profitieren. Darüber hinaus können afri-
kanische Kirchen das Problem der frei gewordenen Kirchengebäude schrumpfender eu-
ropäischer Kirchen lösen, indem sie als geeignete Käufer auftreten (Olofinjana 2010:48). 
Hier würden intensivere ökumenische Kontakte sicher helfen, an den jeweiligen Orten 
geeignete Modelle zu finden. Teilweise unterstützen die afrikanischen Gemeinden beste-
hende Kirchen auch dadurch, dass sie als Ortsgemeinde Teil einer bestehenden Kirche 
werden. Das gilt sowohl für die Kirchen anderer Sprache und Herkunft in den Volkskir-
chen als auch für freikirchliche Gemeindebünde. Gerade bei letzteren sind einige, wie 
etwa der Bund Freikirchlicher-Pfingstgemeinden in Deutschland, sehr anschlussfähig für 
die Theologie und Frömmigkeit vieler afrikanischer Gemeinden. 
Über die kirchliche Landschaft hinaus bieten sich im Rahmen des Phänomens für die 
europäischen Gesellschaften Chancen und Handlungsoptionen. Die Außenperspektive af-
rikanischer Migranten kann den europäischen Gesellschaften helfen, ihre eigenen Werte 
und Handlungsweisen in transnationaler Perspektive zu reflektieren. In den afrikanischen 
Ansätzen, gerade bei Kwiyani und Olofinjana, wird auch deutlich, dass die Migration 
afrikanischer Christen nach Europa zur Stärkung eines christlichen Werteprofils und ge-
lebter Frömmigkeit in den europäischen Gesellschaften beitragen kann. Dies scheint ge-
rade auf dem Hintergrund der großen Angst vor Überfremdung und Islamisierung in Eu-
ropa ein relevanter gesellschaftlicher Diskursbeitrag. Das Wachstum des afrikanischen 
                                                 
25 So sprach der Pastor der Nairobi Chapel Kenia, Oscar Muriu, etwa im Herbst 2014 vor Gemeindegründern und 
Missionaren in Deutschland. Der Autor konnte dort anwesend sein und beobachten, wie deutsche Kirchenleiter teil-
weise wertvolle Impulse aufnahmen und es gleichzeitig auch zu Missverständnissen aufgrund von Kulturunterschieden 
kam.  
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Christentums und damit verbunden die Tatsache, dass viele Flüchtlinge, welche nach Eu-
ropa kommen, Christen sind, wird in der öffentlichen Debatte kaum wahrgenommen. 
Adogame weist allgemeiner auf Vorteile der Migration hin. Die afrikanische Diaspora ist 
jünger als der gesellschaftliche Durchschnitt europäischer Gesellschaften (Adogame 
2013:42) und weist höhere Bildungsabschlüsse als der Bevölkerungsschnitt  auf (:52). Sie 
trägt damit zu gesellschaftlicher Stabilität und Wohlstand bei. In Anbetracht fortschrei-
tender Globalisierung ist es zu begrüßen, dass sich mit den afrikanischen Christen in Eu-
ropa transnationale Netzwerke bilden, welche zivilgesellschaftlichen Charakter haben. 
Militärische Netzwerke wie die Nato, wirtschaftliche Netzwerke wie die G7-Gruppe oder 
transnationale Konzerne bestimmen häufig den Blick und den Diskurs zu Themen der 
Globalisierung. Eine zivilgesellschaftliche Stimme, wie sie etwa transnationale kirchliche 
Netzwerke sein können, kann hier ein notwendiges gesellschaftliches Gegengewicht set-
zen und zu einem ausgewogenen Diskurs über globale Fragestellungen beitragen.  
Insgesamt bieten sich auf allen drei Ebenen erhebliche Chancen und Handlungsoptio-
nen für verschiedene Akteure. Dies betrifft sowohl langfristige Entwicklungen, wie den 
Diskurs über theologische Fragen, als auch kurzfristige Entwicklungen, wie die Bewälti-
gung der großen Flüchtlingszahlen in Europa. Grundlage für fast alle Handlungsoptionen 
ist die Bereitschaft und die reale Gelegenheit für gegenseitige Lernprozesse. In einem 
fortschreitend multikulturellen Kontext, wie ihn die europäischen Gesellschaften darstel-
len, ist es eine missionstheologische Notwendigkeit, auf ein multikulturelles christliches 
Zeugnis in eben diesen Gesellschaften hinzuarbeiten. Das Phänomen afrikanischer Mis-
sion in Europa bietet dafür viele Chancen und Handlungsoptionen, wie die Komparation 
dreier Perspektiven afrikanischer Herkunft zeigt.  
Zu Beginn der Arbeit wurde die Forschungsfrage formuliert und in drei Teilfragen 
expliziert. Nach der Einführung in Kapitel 1 und der methodologischen Grundlegung in 
Kapitel 2, kann nun als Fazit zu Kapitel 3 die Antwort auf die erste Teilfrage zusammen-
gefasst werden. Das Kapitel 3 stellt damit den Hauptteil des wissenschaftlichen For-
schungsbeitrages dieser Arbeit dar. Bevor die Rezeption des Phänomens in Deutschland 
untersucht und die Schlussfolgerungen für Theologie und Kirche gezogen werden, sollte 
zunächst das Phänomen gefasst werden. Die Teilfrage 1 der Arbeit lautet daher: 
„Wie wird das Phänomen aus Sicht dreier beispielhafter Perspektiven afrikanischer 
Herkunft beschrieben und reflektiert und welche Aspekte lassen sich im Rahmen einer 
Komparation missionstheologisch deuten?“ 
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Die ausgewählten Perspektiven von Olofinjana (2010), Adogame (2013) und Kwiyani 
(2014) haben unterschiedliche Akzente in der Beschreibung und Deutung des Phänomens 
gesetzt. In Kapitel 3.1 wurde gezeigt, wie die Autoren das Phänomen jeweils eingrenzen, 
beschreiben und deuten. Dabei wurde deutlich, dass Olofinjana sich stark auf Interviews 
und eigene praktische Erfahrungen zur Beschreibung und Deutung des Phänomens grün-
det. Daneben legt er einen Schwerpunkt auf die praktisch-theologische Analyse des Phä-
nomens und behandelt dabei sowohl Aspekte der Pastoraltheologie als auch des Gemein-
debaus. In seiner Deutung nimmt er eine eher apologetische Position ein, wenn er etwa 
versucht, Missbrauchsfälle zu erklären (Olofinjana 2010:56). Besondere Aufmerksam-
keit verdient die Perspektive Olofinjanas, weil sie sich auf die Erfahrungen und Meinun-
gen von Personen stützt, welche aktuell in das Phänomen afrikanischer Mission in Europa 
involviert sind. Die Besonderheit der Beschreibung und Deutung des Phänomens durch 
Adogame liegt in seiner interdisziplinären Herangehensweise. Adogame verknüpft in sei-
ner Perspektive Migrationstheorien, soziologische Deutung und profundes Wissen über 
Theologie und Glaubenspraxis der afrikanisch-christlichen Diaspora. Bemerkenswert an 
seiner Beschreibung und Deutung ist die Einordnung des Phänomens afrikanischer Mis-
sion in einen weiteren gesellschaftlichen Kontext. Er schafft einen Blick auf das Phäno-
men, welcher einer Verengung des Phänomens auf die bloße missionarische Wirksamkeit 
entgegenwirkt. Die Deutung der afrikanischen Migrationskirchen in Europa als Orte, an 
welchen soziales Kapital akkumuliert wird, trägt erheblich zu einem vertieften Verständ-
nis des Phänomens bei und kann als theoriegeleitete Deutung den weiteren Diskus be-
fruchten. Die Perspektive Kwiyanis ergänzt die Arbeit Adogames um eine theologische 
Deutung von Mission und Migration. Dabei zeichnet sich der Ansatz durch eine Verbin-
dung missionsgeschichtlicher Aspekte – wie etwa die Beobachtungen zum Begriff „bles-
sed reflex“ – und durch biblisch-theologische Arbeit – etwa zum Migrationsnarrativ in 
den biblischen Schriften – aus. Die abschließende Forderung nach einer multikulturellen 
Missionsbewegung als Antwort auf die fortschreitend multikulturellen Gesellschaften in 
Europa, öffnet die weitere Debatte über die reine Beschreibung des Phänomens hinaus in 
Richtung zu verfolgender Missionsstrategien. Darüber hinaus leistet Kwiyani mit der 
Rede von den „collaborators in mission“ (Kwiyani 2014:191) einen wertvollen Beitrag 
zur Debatte um sachgemäße Begriffe zur Beschreibung des Phänomens.  
Im Rahmen der Juxtaposition wurden nach der isolierten Darstellung und Deutung der 
ausgewählten Perspektiven afrikanischer Herkunft sechs Aspekte herausgearbeitet, wel-
che sich im Rahmen einer missionstheologischen Reflexion deuten ließen. Die genaue 
Gegenüberstellung und Ausarbeitung der einzelnen Aspekte findet sich in Kapitel 3.2. 
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Und die ausführliche missionstheologische Reflexion zu den jeweiligen Aspekten er-
folgte in Kapitel 3.3. Sie sollen hier zum Ende des Kapitels zusammengefasst und in ei-
nem Fazit gewichtet werden. Dabei liegt der Schwerpunkt nun nicht auf einer isolierten 
Deutung der einzelnen Aspekte, sondern auf einer Gesamtschau und Profilierung einzel-
ner Schwerpunkte.  
Das Phänomen kann nach dem Vergleich der drei Perspektiven als afrikanische Mis-
sion in Europa mit einer kulturüberschreitenden Intention expliziert werden. Dabei sind 
auch die Beiträge von afrikanischen Christen in bestehenden europäischen Kirchen zu 
beachten. Diese werden in den einzelnen Perspektiven immer wieder erwähnt, jedoch 
kaum näher beleuchtet. Hier liegt ein Desiderat der Forschung zum Missionsbeitrag afri-
kanischer Christen in Europa. Gleichzeitig ist zu beachten, dass auch innerhalb afrikani-
scher Migrationskirchen in Europa teilweise kulturüberschreitende Mission vollzogen 
wird. In vielen Gemeinden finden sich afrikanische Christen unterschiedlicher Herkunfts-
kulturen zusammen. Dies und weitere Aspekte sind bei der weiteren missionstheologi-
schen Diskussion über das Phänomen afrikanischer Mission in Europa zu beachten.  
Allen Perspektiven afrikanischer Mission ist ein historisches Verständnis des Phäno-
mens gemein. Dabei arbeiten die Autoren der einzelnen Perspektiven jedoch nicht nur an 
der unmittelbaren Geschichte des aktuellen Phänomens. Der historische Bezug Jesu 
Christi zum afrikanischen Kontinent wird ebenso betont wie die in der Bibel überlieferten 
Beiträge von Afrikanern. Die Flucht Jesu nach Ägypten dient dabei ebenso wie die Nen-
nung afrikanischer Christen in der Apostelgeschichte der historischen Legitimation des 
Selbstverständnisses afrikanischer Christen. Man versteht den eigenen Glauben gerade 
nicht als Produkt europäischer Missionstätigkeit, auch wenn er historisch möglicherweise 
durch europäische Missionare vermittelt wurde. Der christliche Glaube wird durch die 
biblischen Bezüge und die Verweise auf die afrikanischen Stimmen in der frühen Kirche 
als universeller und somit auch teilweise afrikanischer Glaube ausgewiesen. In der Deu-
tung der europäischen Missionstätigkeit wird besonders die Ausbildung afrikanischer 
Leiter hervorgehoben. Hier mischt sich Dankbarkeit für diesen partnerschaftlichen As-
pekt der europäischen Mission mit missionsstrategischen Analysen zur Bedeutung ein-
heimischer Leiter. Dabei wird im weiteren Verlauf der Missionsgeschichte gerade das 
Moratorium hervorgehoben. Wird das Moratorium in der zeitgenössischen europäischen 
Missionstheologie weniger als aktueller Ankerpunkt verstanden, prägt es doch das Selbst-
verständnis afrikanischer Missionstheologen erheblich. Es wird als Startpunkt der Ent-
wicklung identifiziert, welche nun in der afrikanischen Mission in Europa kulminiert. Die 
drei historischen und inhaltlichen Ströme afrikanischer Mission nach Europa, namentlich 
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das Entstehen der African Instituted Churches, der Beitrag afrikanischer Christen in be-
stehenden Gemeinden und die Gründung afrikanischer Pfingstkirchen in Europa stellen 
eine gemeinsame Sicht der drei Perspektiven dar. Dabei scheinen Grundkenntnisse dieser 
Strömungen für europäische Theologen in einer multikulturellen Gesellschaft und in ei-
nem multikulturellen Christentum in Europa dringend geraten.  
In der Deutung des Verhältnisses von Migration und Mission bleibt als Fazit festzu-
halten, dass sowohl Migration als auch Mission als Phänomene gedeutet und aufeinander 
bezogen werden müssen. Adogame liefert in seiner Perspektive wertvolle Theorien für 
ein vertieftes Verständnis von Migration. Dabei sind sowohl die „migration systems the-
ory“ als auch die „transnational theory“ zu nennen. Die Deutung der gesellschaftlichen 
Leistung afrikanischer Migrationskirchen durch die Rede vom „Kapital“ in Anlehnung 
an Bourdieu scheint einer theoriegeleiteten Interpretation des Phänomens ebenso dien-
lich. Gleichzeitig ergänzt Kwiyani die Deutung durch seine Analyse zur Migration als 
Kontext und Mittel der Mission. Die theologischen Deutungen von Migration und Mis-
sion ergänzen die Argumentation von Adogame hilfreich. So sind letztlich Mission und 
Migration als reziprok zu beschreiben. Sie beeinflussen und befördern sich gegenseitig 
und sind nur gemeinsam zu verstehen und zu interpretieren.  
Schon im Titel dieser Arbeit wird deutlich, dass die Frage nach einer angemessenen 
Rede vom Phänomen afrikanischer Mission in Europa umstritten ist. Die Perspektiven 
verdeutlichten, dass die Rede von der „reverse mission“ die verbreitetste begriffliche 
Deutung des Phänomens darstellt. Gleichzeitig wurde auch deutlich, dass diese Begriff-
lichkeit als historisch belastet zu gelten hat. Darüber hinaus ist die suggerierte Möglich-
keit den Ursprung von Mission geographisch in Europa fassen zu können, theologisch 
abzulehnen. Als Ursprung der Mission hat Gott selbst zu gelten. Die Autoren der Per-
spektiven afrikanischer Herkunft bringen verschiedene alternative Redeweisen ins Spiel, 
welche jedoch nicht immer genau dasselbe Phänomen umreißen. Die Rede von der „Af-
rican Christian Diaspora“ bei Adogame ist weiter gefasst, während die Rede vom „bles-
sed reflex“ bei Kwiyani die unmittelbare Mission in Europa durch afrikanische Christen 
– zumindest in der historischen Bedeutung des Begriffs – nicht vorsieht. Als hilfreiche 
Diskursbeiträge sind sowohl die Rede von den „collaborators in mission“  als auch die 
von einer „multikulturellen Missionsbewegung“ anzusehen (Kwiyani 2014:191).  
Ausführlich beleuchten die jeweiligen Ansätze Herausforderungen und Chancen durch 
das Phänomen. Zieht man ein Fazit, so ist zu beobachten, dass die Chancen die Heraus-
forderungen substantiell übertreffen. Dabei stellen sich Herausforderungen und bieten 
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sich Chancen ebenso für afrikanische Christen und Kirchen wie für europäische Christen 
und Kirchen. Darüber hinaus ist immer eine gesamtgesellschaftliche Ebene zu beachten. 
In besonderer Weise stechen als Herausforderungen für afrikanische Christen und Kir-
chen die monokulturelle Ausrichtung vieler Kirchen und die erheblichen Schwierigkeiten 
bei der kulturübergreifenden Kommunikation des Evangeliums heraus. Mangelnde theo-
logische Bildung von afrikanischen Leitern wird von allen drei Autoren kritisiert und ist 
wohl als Grund für große Probleme bei der Kontextualisierung der eigenen Theologie 
und Frömmigkeit zu sehen. Dabei fragt gerade Adogame – obwohl eine eher soziologi-
sche Perspektive vertretend – immer wieder nach der biblisch-theologischen Begründung 
der Praxis afrikanischer Gemeinden. Augenfällig und zum Teil auch überraschend ist das 
Ergebnis, dass die Autoren die Gefahr von Ghettobildung und Integrationsverzögerung 
durch die Gemeinden sehen und darüber hinaus gerade Olofinjana massiv vor dem Hang 
zur Bildung personenbezogener Gemeindeimperien warnt.  
Die europäischen Christen und Kirchen stehen dagegen vor erheblichen Problemen in 
Bezug auf weit verbreiteten Eurozentrismus, Rassismus und Diskriminierung. Alle Au-
toren liefern Beispiele von rassistischer Diskriminierung und die Debatte um den Begriff 
„reverse mission“ zeigt den verbreiteten Eurozentrismus der europäischen Kirchen und 
Christen. Damit einher geht eine gewisse Ignoranz gegenüber Geschichte und Theologie 
afrikanischer Christen und Gemeinden. Gerade die Theologie, Glaubenspraxis und die 
Entstehungsgeschichte afrikanischer Migrationskirchen in Europa ist kaum erforscht. 
Dass häufig die Theologie und Geschichte von Kirchen in Afrika besser erforscht und 
bekannt ist als die Geschichte afrikanischer Christen in Europa, wirft die Frage auf, wel-
che Mechanismen hier zu beobachten sind. Die Frage ist, ob in der Fremde der Typus des 
„edlen Wilden“ gesucht wird, während man das afrikanische Christentum in Europa mar-
ginalisiert.  
Neben diesen Herausforderungen lassen sich als Fazit aber auch große Chancen der 
afrikanischen Mission in Europa aus Sicht von Christen afrikanischer Herkunft konsta-
tieren.  
Für die afrikanischen Christen und Kirchen bietet sich etwa die Chance als Kompe-
tenzzentren für die Aufnahme und Integration von Flüchtlingen zu wirken. Diese sehr 
aktuelle europäische Herausforderung bietet afrikanischen Migrationskirchen die 
Chance, ihre besondere Sensibilität für die Bedürfnisse von Geflüchteten und ihre trans-
nationale Kompetenz auszuspielen. Afrikanische Kirchen in Europa dienen Migranten als 
Ort von Sicherheit und psychischer Entlastung, ebenso als Ort der Arbeit an der eigenen 
Identität. Darüber hinaus ist zu betonen, dass die Gemeinden als Sammler, Träger und 
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Vermittler verschiedener sozialer Kapitalformen auftreten. Zudem ist die Feststellung be-
merkenswert, dass die Gemeinden auch materielle Hilfe für Migranten ermöglichen, wel-
che bis hin zu Mikrokreditsystemen reicht. Der Einsatz von Migrationskirchen bei der 
Integration von Flüchtlingen kann dabei einem doppelten Zweck dienen: Zum einen er-
fahren Flüchtende dadurch kompetente Hilfe. Zum anderen kann die Wahrnehmung die-
ser gesellschaftlichen Aufgabe den Migrationskirchen helfen, Kontakte, Anerkennung 
und Brücken zur Integration in die europäischen Gesellschaften zu erhalten. Bisher kaum 
Beachtung gefunden hat der Aspekt, dass afrikanische Christen und Kirchen in Europa 
aktiv zur Weltmission beitragen. Das geschieht eben nicht nur durch die eigene Mission 
in Europa. Gerade, dass afrikanische Kirchen in Europa Missionsarbeit in Afrika leisten, 
zeigt, dass die Rede von der „reverse mission“ kaum einseitig zu halten ist. Die Schluss-
folgerung muss deshalb lauten, dass Mission ein multidirektionales Geschehen ist, wel-
ches in seinem Ursprung nur theologisch und nicht geographisch gefasst werden kann.  
Für die europäischen Christen und Kirchen bieten sich ebenso erhebliche Chancen. 
Zunächst ermöglicht die Präsenz afrikanischer Christen in Europa verschiedene Lernpro-
zesse. Grundlegend lassen sich diese Prozesse dahingehend zusammenfassen, dass die 
europäische Kirche lernen muss, sowohl sendende als auch empfangende Kirche zu sein. 
Die afrikanische Mission in Europa bietet dazu einen Rahmen. Darüber hinaus werden 
bestehende Kirchen in erheblichem Maß durch Hauptamtliche, Mitglieder und Gemein-
den aus den afrikanischen Missionsbewegungen unterstützt. Ein dem Autor völlig neuer 
Aspekt ist der Gedanke, dass afrikanische Kirchen die europäischen Kirchen von einer 
schweren Entscheidung entlasten können. Der Verkauf von Kirchengebäuden mit deren 
einhergehender Profanisierung ist für viele schrumpfende Kirchengemeinden ein schwe-
rer Prozess. Es bieten sich durch neu entstehende afrikanische Kirchen Möglichkeiten für 
Kooperationen in den wenig genutzten Kirchengebäuden und wo das nicht möglich ist, 
die Chance einer Veräußerung ohne die zwingende Profanisierung. Darüber hinaus wer-
den europäische Kirchen in ihrem diakonischen und evangelistischen Auftrag in Europa 
entlastet, wenn sie Hilfe und Unterstützung durch afrikanische Christen und Gemeinden 
erfahren.  
Eine gesamtgesellschaftliche Chance soll beispielhaft als Fazit vieler weiterer heraus-
gearbeiteter gesellschaftlicher Chancen dienen. Afrikanische Christen bilden durch ihre 
Kirchen transnationale Netzwerke. Diese ergänzen die wirtschaftlichen, staatlichen und 
militärischen Netzwerke der Globalisierung durch einen dringend notwendigen zivilge-
sellschaftlichen Aspekt.  
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Das Fazit hat also gezeigt, wie das Phänomen aus Sicht dreier beispielhafter Perspek-
tiven afrikanischer Herkunft beschrieben und reflektiert wird. Darüber hinaus wurden 
sechs Aspekte aufgezeigt, welche im Rahmen dieser Arbeit missionstheologisch reflek-
tiert und gedeutet wurden.  
Anknüpfend an das Fazit zum Vergleich dreier ausgewählter Perspektiven afrikani-
scher Herkunft auf das Phänomen afrikanischer Mission in Europa, sollen nun vorläufige 
Folgerungen für das Fach Missionswissenschaft / Interkulturelle Theologie gezogen wer-
den. In den anschließenden Untersuchungen zur Rezeption des Phänomens in Deutsch-
land in Kapitel 4 können dann Anknüpfungspunkte und Desiderate für den missionswis-
senschaftlichen Diskurs in Deutschland benannt werden.  
Dabei soll die Begriffskombination „Missionswissenschaft / Interkulturelle Theolo-
gie“ deutlich machen, dass die ganze Bandbreite von missionstheologischer und interkul-
turell-theologischer Forschung in den Diskurs miteinbezogen werden kann. Das 2005 
veröffentlichte Positionspapier der Fachgruppe „Religionswissenschaft und Missionswis-
senschaft“ der Wissenschaftlichen Gesellschaft für Theologie (WGTh) und des Verwal-
tungsrats der Deutschen Gesellschaft für Missionswissenschaft (DGMW) stellt Grund-
überlegungen zur Doppelbezeichnung des Fachbereichs vor (DGMW 2005). Ziel der 
Doppelbezeichnung sei dabei nicht die Abschaffung des Begriffs der „Missionswissen-
schaft“, sondern eine Klärung bezüglich eines geweiteten Aufgabenfeldes des Fachs (:1). 
Gegenstand theologischer Arbeit aller, welche unter einem der Begriffe arbeiten, seien 
Fragen, welche sich im Zuge der Globalisierung auch für die christliche Theologie ergä-
ben. Namentlich etwa die globale Ausbreitung der Pfingstbewegung und Unabhängiger 
Kirchen sowie das Phänomen der Migrationskirchen (:1-2).  
„Das Fach in seiner heutigen Ausrichtung widmet sich in einer breiten theologischen 
Perspektive der Begegnung und Auseinandersetzung des Christentums mit nicht-
christlichen Religionen sowie der theologischen Reflexion nicht-westlicher kultureller 
Dialekte des Christentums in engem Bezug auf allgemeine ökumenische Fragestellun-
gen“ (DGMW 2005:2) 
 
Die Stellungnahme fasste unter dem Begriffspaar „Missionswissenschaft / Interkultu-
relle Theologie“ ein gemeinsames Fach. Diese gemeinsame Stellungnahme der beiden 
Fachgruppen wurde in der Folge unterschiedlich interpretiert. Unterschiedliche Interpre-
tationen und ihre Schwierigkeiten stellt Feldkeller (2013:4-7) dar. Er weist darauf hin, 
dass manche, wie Hock, eine langfristige Ablösung der Missionswissenschaft durch die 
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Interkulturelle Theologie sehen und andere, wie Küster, eine programmatische Distanz 
zwischen Missionswissenschaft und Interkultureller Theologie sehen (:5). In einem Ver-
zicht auf Mission und deren theologische Reflexion sieht Feldtkeller die Gefahr einer 
erneuten Bevormundung globaler Theologien durch westliche Theologen (:7). Dabei ver-
weist er auf Wrogemann, welcher den Verzicht auf Mission als ein Spezifikum westlicher 
Theologie ausweist (:8). Insgesamt wird auch in den Ergebnissen dieser Arbeit deutlich, 
dass Mission für die meisten Christen mit afrikanischen Wurzeln einen integralen Be-
standteil ihrer kirchlichen Praxis und ihrer theologischen Reflexion darstellt. Es ist daher 
Feldtkeller zuzustimmen, wenn er betont:  
„Interkulturalität des Christentums und Mission stehen in einem ursächlichen Zusam-
menhang miteinander. Genauer gesagt gibt es im Wesentlichen zwei historische 
Gründe für die heute anzutreffende interkulturelle Vielfalt des Christentums, nämlich 
erstens Mission und zweitens Migration – in dieser Reihenfolge der Gewichtung“ 
(Feldtkeller 2013:10).  
 
So verstanden kann es dem Verständnis dieser Arbeit nach nicht um den Diskurs einer 
vom Phänomen christlicher Mission losgelösten „Interkulturellen Theologie“ gehen. Man 
könnte also auf den Zusatz der „Interkulturellen Theologie“ verzichten. Doch gleichwohl 
soll dieser Zusatz im Folgenden verwendet werden, macht er doch gerade in den Diskur-
sen deutschsprachiger Theologie deutlich, dass es nicht nur um die Reflexion, häufig ko-
lonialer, westlicher Mission geht. Vielmehr stellt der Diskurs über das Phänomen afrika-
nischer Mission in Deutschland auch ein Thema für diejenigen Theologen dar, welche 
sich selbst stärker auf globale Religionsformationen als auf den Begriff der Mission fo-
kussieren. Das Phänomen afrikanischer Mission ist freilich dennoch nicht ohne eine ein-
gehende missionstheologische Perspektive zu verstehen. Darum soll im Folgenden die 
Doppelbezeichnung „Missionswissenschaft / Interkulturelle Theologie“ verwandt wer-
den, um sich auf beides zu beziehen, ohne beides ineinander aufzulösen.  
Das Phänomen und das Ziel der kulturüberschreitenden afrikanischen Mission in Eu-
ropa braucht eine zweifache missionstheologische Begleitung. Diese scheint, der Natur 
des Phänomens nach, am besten in interkultureller Perspektive und auch in interkulturel-
len Forschungsgemeinschaften vergleichbar. Zum einen muss das Phänomen historisch-
theologisch untersucht werden und zum anderen braucht es einen Diskurs über die bib-
lisch-theologische Begründung von Mission in interkultureller Perspektive.  
Die historisch-theologische Untersuchung des Phänomens macht sowohl die Beschäf-
tigung mit den historischen Hintergründen und Entstehungszusammenhängen von ver-
wendeten Begriffen nötig als auch eine Erweiterung der Missionsgeschichte zu einer glo-
balen Kirchengeschichte. Die Perspektiven afrikanischer Herkunft haben die Bedeutung 
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afrikanischer Momente der Kirchengeschichte für die afrikanischen Christen verdeut-
licht. Im Rahmen des Fachs Interkulturelle Theologie ist die weitere Arbeit an einer glo-
balen Geschichte des Christentums notwendig.  
Gleichzeitig zeigt etwa die Ablehnung des Begriffs „Mission“, dass es einer interkul-
turellen theologischen Verständigung über zentrale Begriffe und Inhalte des Christentums 
bedarf. Es muss biblisch-theologisch im Diskurs afrikanischer Christen mit europäischen 
Christen geklärt werden, worin die theologischen Grundlagen der Mission bestehen und 
wie sie angemessen mit Begriffen zu benennen sind. Dabei ist es auch Aufgabe des Fa-
ches Missionswissenschaft / Interkulturelle Theologie, den Diskurs um eine sachgemäße 
Rede vom Phänomen afrikanischer Mission in Europa zu führen. Die Perspektiven afri-
kanischer Herkunft geben dafür – zusammen mit anderen Diskursbeiträgen – erste An-
sätze.  
Insgesamt muss das Fach Missionswissenschaft / Interkulturelle Theologie seine in-
terkulturelle theologische Kompetenz als Proprium in das Ganze der Theologie eintragen. 
Im Rahmen des Phänomens kommt ihm dabei eine hervorgehobene Aufgabe zu, da es 
aufgrund der im Fach versammelten Traditionen, Kompetenzen und Perspektiven am bes-
ten in der Lage ist, eine angemessene theologische Reflexion der Praxis afrikanischer 
Mission in Europa zu leisten. Dabei ist es Aufgabe des Faches, Kenntnisse des afrikani-
schen Christentums in Afrika und in der Diaspora zu sammeln und zu deuten und dieses 
Wissen in Lehre und Weiterbildung an die Kirche und die Gesamtgesellschaft zu vermit-
teln.  
Dabei stellen sich dem Fach einige zentrale Aufgaben. Schlaglichtartig seien hier drei 
Aufgaben genannt:  
Die Missionswissenschaft / Interkulturelle Theologie muss Modelle kulturübergrei-
fender Ökumene und gemeinsamer Mission theologisch begründen, entwickeln, begleiten 
und auswerten.  
Die Missionswissenschaft / Interkulturelle Theologie muss Modelle multikultureller 
Ortsgemeinden theologisch begründen, entwickeln, begleiten und auswerten. 
Die Missionswissenschaft / Interkulturelle Theologie muss die gemeinsame Rolle und 
den Beitrag von bestehenden Kirchen und neu entstehenden Migrationskirchen zu ge-
samtgesellschaftlichen Themen erörtern. Dabei steht aktuell die Frage von Flucht und 
Vertreibung in transnationaler Perspektive besonders im Fokus.  
Der Missionswissenschaft / Interkulturellen Theologie kommt so in ihrem interdiszip-
linären Charakter eine besondere Rolle in der theologischen Bearbeitung transnationaler 
Phänomene zu. Sie kann hier einen substantiellen Beitrag zum Ganzen der Theologie 
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leisten und so zur Erfüllung des Missionsauftrags der Kirche und zur Bewältigung ge-
samtgesellschaftlicher Herausforderungen beitragen.  
Nachdem in Kapitel 3 ausgewählte Perspektiven afrikanischer Herkunft dargestellt, 
interpretiert, verglichen und einzelne Aspekte missionstheologisch gedeutet wurden, soll 
in diesem Kapitel die Rezeption des Phänomens in Deutschland dargestellt werden. Lag 
der Hauptschwerpunkt und damit auch die ausführliche wissenschaftliche Auseinander-
setzung auf den Perspektiven afrikanischer Herkunft, so soll dennoch die Rezeption des 
Phänomens in Deutschland betrachtet werden, bevor Schlüsse für Theologie und Kirche 
in Deutschland gezogen werden. Darum stellt sich im Rahmen der Forschungsfrage fol-
gende zweite Teilfrage, die in diesem Kapitel beantwortet werden soll: 
 „Wie wird im Rahmen der deutschsprachigen Theologie und im kirchlichen Handeln 
das als „reverse mission“ gedeutete Phänomen rezipiert?“ 
Hierbei sollen einzelne Schwerpunkte der Rezeption in Deutschland herausgearbeitet 
und so aufgezeigt werden, welche Aspekte des Phänomens im deutschsprachigen Raum 
Beachtung finden. Auf ausführliche Vergleiche und Deutungsansätze wird dabei verzich-
tet, da sie den Umfang und das Ziel dieser Arbeit überschreiten würden. Die einzelnen 
betrachteten Aspekte sind eng, teilweise auch über Akteure des Diskurses, miteinander 
verbunden. Dennoch soll eine grobe Systematisierung der Rezeption des Phänomens in 
der deutschsprachigen Theologie und im kirchlichen Handeln den Überblick und die Ein-
ordnung erleichtern.  
Dazu wird zunächst die Rezeption des Phänomens in Diskursen der deutschsprachigen 
Theologie betrachtet.26 Dafür werden zentrale Themen der Rezeption benannt und die 
wichtigsten Positionen dargestellt. Anschließend werden beispielhaft Modelle und Initi-
ativen deutscher Kirchen und Freikirchen betrachtet, um dadurch zu untersuchen, inwie-
weit die Rezeption des Phänomens über den reinen Diskurs hinausgetreten ist und Nie-
derschlag im kirchlichen Handeln findet. Bei der Fülle an Kirchen und Freikirchen kann 
dabei keine Vollständigkeit der Darstellung erreicht werden. Ziel des Kapitels ist es da-
her, einzelne zentrale Aspekte herauszugreifen und von diesen auf Entwicklungen inner-
halb der Kirchen zu schließen. Abschließend soll die Rezeption des Phänomens durch 
                                                 
26 Gerade in der Missionswissenschaft / Interkulturellen Theologie sind wissenschaftliche Diskurse nicht absolut an 
sprachliche Barrieren gebunden. Viele Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftler haben einige Zeit im Ausland gelebt, 
sie veröffentlichen auch in anderen Sprachen als der deutschen und rezipieren auch fremdsprachige Werke. Dennoch 
macht eine gewisse Beschränkung Sinn, um die Rezeption in einem bestimmten Kontext zu analysieren.  
 137 
zwei deutsche Missionsgesellschaften untersucht werden, ehe ein Fazit zur Rezeption des 
Phänomens gezogen wird.  
Die Rezeption des Phänomens mit seinen Rändern betrifft verschiedenste Bereiche der 
Theologie. Die Themen Asyl- und Einwanderungspolitik, Taufbegehren in Asylverfah-
ren, internationale Gottesdienste oder kontextuell-theologische Perspektiven auf die 
Schriften des Alten und Neuen Testaments werden in verschiedenen theologischen Dis-
ziplinen rezipiert. In diesem Kapitel soll die Rezeption im Rahmen des Diskurses um das 
häufig mit „reverse mission“ bezeichnete Phänomen im Mittelpunkt stehen. Die Darstel-
lung der Rezeption nimmt daher besonders Beiträge des Faches Missionswissenschaft / 
Interkulturelle Theologie in den Blick.  
Dabei finden in unterschiedlichen Monographien und Artikeln verschiedenste Aspekte 
im Bereich des Phänomens Beachtung. So gibt es Arbeiten zu einzelnen afrikanischen 
Kirchen in Deutschland mit dem Fokus Interkultureller Theologie (Simon 2010) und zu 
Migrationsgemeinden aus verschiedenen Weltregionen aus Sicht der Migrationsstudien 
(Dümling 2011). Darüber hinaus gibt es Arbeiten mit einem spezifischeren Fokus auf 
einzelne Aspekte der Migrationskirchen, wie etwa die Dissertation von Währisch-Oblau 
zum Selbstverständnis von Leitern aus dem globalen Süden in Deutschland (Währisch-
Oblau 2012), und die Monographie von Reimer zu einem multikulturellen Ansatz von 
Gemeindegründung und Gemeindebau (Reimer 2011). Kritisch setzt sich Graf in seiner 
Monographie „Götter global“ (Graf 2014) und in weiteren Beiträgen (etwa Graf 2006) 
mit dem Thema auseinander. Beiträge einer frühen Stimme zum Phänomen, Roswith Ger-
loff, sind im Sammelband „Das schwarze Lächeln Gottes: Afrikanische Diaspora als Her-
ausforderung an Theologie und Kirche“ (Gerloff 2005) erschienen. Daneben gibt es eine 
Reihe von Sammelbänden zum Thema, welche häufig die Beiträge von Fachkonferenzen 
zum Thema sammeln. So gibt es Beiträge aus dem universitären Raum (Bergunder & 
Haustein 2006) und von neupietistisch beziehungsweise evangelikal ausgerichteten 
Hochschulen und Netzwerken (Schuster & Gäckle 2014; Müller 2004). Auch viele Kir-
chen, Freikirchen und Missionswerke veröffentlichen Monographien, Broschüren und 
Aufsätze zum Thema und tragen so zur Rezeption des Phänomens in Deutschland bei 
(EMW 2011; EKvW & EKiR 2015).  
Insgesamt ist zu beobachten, dass die Rezeption des Phänomens in Deutschland noch 
nicht sehr umfangreich geschieht. Während des Entstehens vorliegender Arbeit hat der 
Autor eine verstärke Publikationstätigkeit zu diesem Thema beobachten können. Gerade 
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im Zusammenhang mit den steigenden Flüchtlingszahlen aus Nordafrika und dem Mitt-
leren Osten rückt auch für die Kirchen die globale Realität des Christentums verstärkt in 
das Bewusstsein. Dabei dominieren die Themen Einwanderungspolitik und Asyl und das 
Martyrium der syrischen Christen die aktuellen Debatten. Daneben wird aber auch ver-
stärkt das Phänomen afrikanisch-christlicher Diaspora und afrikanischer Mission wahr-
genommen und rezipiert. Der Diskurs im Kontext des Faches Missionswissenschaft / In-
terkulturelle Theologie ist von relativ wenigen profilierten Stimmen geprägt. Diese ver-
öffentlichen in verschiedenen Aufsatzsammlungen und in den entsprechenden Fachzeit-
schriften. Häufig sind die profilierten Stimmen an kirchlichen Hochschulen oder bei Mis-
sionsgesellschaften und deren Ausbildungsprogrammen angestellt. Die einzelnen Konfe-
renzen und die daraus resultierenden Sammelbände sind meist entweder von kirchlich-
universitären Beiträgen (etwa Bergunder & Haustein 2006) oder von freikirchlichen, be-
ziehungsweise neupietistisch-evangelikalen Beiträgen (etwa Schuster & Gäckle 2014) 
dominiert. Daneben gibt es jedoch auch einzelne Veröffentlichungen, welche verschie-
dene Traditionen ausführlicher zu Wort kommen lassen und sie in einem Band vereinen 
(etwa EMW 2011).  
Neben vielen anderen Themen sind besonders zwei Aspekte in der Rezeption des Phä-
nomens in der deutschsprachigen Theologie dominant. Sie sollen im Rahmen dieses Ka-
pitels in ihren Grundzügen anhand einiger Diskursbeiträge dargestellt werden. Zum einen 
wird im Diskurs immer wieder nach passenden Begrifflichkeiten und Abgrenzungen in 
Bezug auf das Phänomen gesucht. Besonders interessant ist im Zusammenhang dieser 
Arbeit, wie der Begriff „reverse mission“ von Missionswissenschaftlerinnen und Missi-
onswissenschaftlern deutscher Herkunft verstanden wird. Zum anderen hat sich in der 
deutschsprachigen Missionswissenschaft eine Debatte um eine angemessene Typologie 
der Kirchen der afrikanisch-christlichen Diaspora entwickelt. Beide Themen zeigen, dass 
die Rezeption insgesamt noch am Anfang steht und um eine Matrix und um eine geeig-
nete Rede von der afrikanischen Mission in Deutschland gerungen wird. Daneben finden 
sich auch Diskurse über angemessene Formen der Ökumene zwischen deutschen Kirchen 
und Kirchen der afrikanischen Diaspora und Diskurse über Möglichkeiten theologischer 
Schulung wieder. Beide Themen werden in dieser Arbeit der Rezeption durch die Kirchen 





Zu Beginn der missionstheologischen Rezeption des Phänomens steht die Frage, wel-
che Worte angemessen sind, das Phänomen zu benennen. Es fällt auf, dass für das Phä-
nomen afrikanisch geleiteter oder überwiegend durch Personen afrikanischer Herkunft 
besuchter Gemeinden bisher keine einheitliche Redeweise gefunden worden ist. Werner 
Kahl weist in diesem Zusammenhang auf die Diskrepanz zwischen der Selbstbezeich-
nung der afrikanischen Gemeinde und der Bezeichnung durch Akteure deutscher Her-
kunft in Kirche und Theologie hin. Dabei schlägt er die Formulierung „Migrationsge-
meinden meist charismatischer Prägung mit afrikanischer Leitung und Mitgliedschaft in 
Europa“ (Kahl 2011a:73) vor. An der recht verschlungenen – und daher wohl auch in 
Zukunft kaum gebrauchten – Formulierung wird deutlich, dass mit der Benennung dieser 
Gemeinden und des Phänomens afrikanischer Mission nach Europa immer auch eine 
Deutung und Wertung einhergeht. Währisch-Oblau (2006:10-11) hat schon einige Jahre 
zuvor auf die sprachlichen und inhaltlichen Schwierigkeiten bei der Benennung von sol-
chen Gemeinden hingewiesen. Sie lehnt sowohl die Bezeichnung „fremdsprachige Ge-
meinden“ als auch die häufig in offiziellen Verlautbarungen von Kirchen gebrauchte Be-
zeichnung „Gemeinden anderer Sprache und Herkunft“ ab, da diese das Proprium der 
Gemeinden auf die Fremdheit festschrieben und darüber hinaus eine Fremdbezeichnung 
darstellten (:10). Auch die Eigenbezeichnung „New Mission Churches / Neue Missions-
kirchen“ hält sie für problematisch, da nicht alle von Migranten besuchten Gemeinden 
neu oder Missionskirchen seien und gleichzeitig neue Missionskirchen abseits des Phä-
nomens der migrantischen Mission entstünden (:11). So legt sich Währisch-Oblau letzt-
lich auf den Begriff der „Migrationsgemeinden“ fest, betont aber, dass dieser dennoch 
theologisch problematisch sei (:10-11). Besondere Beachtung verdient der Aspekt, dass 
im Rahmen der Diskurse der deutschsprachigen Missionswissenschaft der Begriff „re-
verse mission“ selten für das gesamte Phänomen genutzt wird – hier wird etwa wie bei 
Währisch-Oblau von „Migrationsgemeinden“ gesprochen – sondern recht spezifisch auf 
die Gemeinden angewandt wird, welche in institutioneller Verbindung mit afrikanischen 
Kirchen stehen. So werden „Reverse Mission Churches“ etwa wie folgt definiert:  
„Reverse Mission Churches sind unter allen Migrationsgemeinden diejenigen, die am 
klarsten ihre Herkunftsidentität bewahren. Auch sie entstehen meist als unabhängige, 
lokale Gemeinden, die sich erst nach einer gewissen Konsolidierungsphase einer über-
seeischen Denomination anschließen.“ (Währisch-Oblau 2006:21).  
 
Einen Überblick über die verwendeten Begriffe und ihre Implikationen in Deutschland 
und in anderen europäischen Ländern liefert Währisch-Oblau (2011:33-36). Dabei weist 
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sie darauf hin, dass gerade im evangelikalen Spektrum des deutschen Protestantismus das 
Wortfeld „Ausländer (-Gemeinden; -Arbeit)“ immer noch vorherrschend sei (:34). Bi-
anca Dümling (2011:2-5) nimmt den Diskurs um die Begrifflichkeiten auf und stellt fest, 
dass der Begriff „Migrationskirche“ von Migranten unterschiedlicher kultureller Hinter-
gründe auch unterschiedlich verstanden werde. Gerade Gemeinden afrikanischen Ur-
sprungs sehen ihn als ausgrenzend an (:2). In ihrer Forschungsarbeit, welche sich beson-
ders mit dem Aspekt der Integration auseinandersetzt, stellt Dümling fest, dass auch die 
häufig gebrauchten Begriffe „afrikanische Gemeinden“ beziehungsweise „afrikanische 
Kirchen“ nicht unproblematisch seien. Sie suggerierten, dass in den Kirchen nur Afrika-
ner heimisch sein könnten, was dem Wunsch vieler Gemeinden widerspreche, auch 
deutschstämmige Mitglieder zu integrieren. Sie selbst schlägt darum die Nutzung des Be-
griffs „Kirchen afrikanischer Prägung“ vor (:3). Einen besonderen Fokus in der Diskus-
sion über angemessene Bezeichnungen im Rahmen des Phänomens legt Benjamin Simon 
in seiner Arbeit über Afrikanisch-Initiierte Kirchen (Simon 2003:14-18). Dabei weist er 
auf verschiedene Füllungen des Akronyms „AIC“ hin, welches zunächst als „African In-
dependent Churches“ durch Sundkler eingeführt und geprägt und durch Sundermeier kri-
tisiert wurde (:15). Simon stellt die verschiedenen anderen Interpretationen des Mittel-
wortes vor, übersetzt mit „Afrikanisch-Initiierte Kirchen“ und unterscheidet dabei zwi-
schen traditionellen und neo-pentekostalen Afrikanisch-Initiierten Kirchen (:17-18).  
Bisher scheint sich keine allgemein akzeptierte Redeweise im Diskurs herauszubilden. 
Dabei ist zu beachten, dass die unterschiedlichen Begriffe auch jeweils ein in Nuancen 
unterschiedliches Phänomen beschreiben. Da das Feld der unterschiedlichen Migrations-
gemeinden sehr weit ist, wird häufig der Versuch unternommen, dieses durch eine Typo-
logie zu systematisieren und so den intellektuellen Zugang zum Feld zu erleichtern. Mit 
Blick auf Terminologien und dem Wunsch nach Typologien konstatiert Simon mahnend: 
„Bei der Erstellung einer Typologie kann man Gefahr laufen sehr zu verallgemeinern. 
Dabei ist insbesondere in einem pluralistischen und nichtwestlichen Kontext, wie dem 
afrikanischen, Vorsicht geboten“ (Simon 2003:15). 
Damit ist ein zweiter großer Diskurs in der Rezeption des Phänomens innerhalb der 
deutschsprachigen Missionstheologie angezeigt. 
Ein Artikel von Währisch-Oblau stellt die wohl früheste wissenschaftlich ausgewer-
tete Erhebung zum Phänomen der Migrationskirchen in Deutschland dar (Simons 
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2003:14). Ihr Artikel „From Reverse Mission to Common Mission…We Hope“ (Wäh-
risch-Oblau 2000) wird auch international als wichtiger Beitrag der deutschsprachigen 
Missionstheologie zum Thema rezipiert (Kwiyani 2014:92; Adogame 2013). Er be-
schreibt erste Ergebnisse eines Prozesses, welcher durch eine konzeptionelle Neuausrich-
tung der „Vereinigten Evangelischen Mission“ angestoßen wurde. Ziel war es, die Sicht-
barkeit afrikanischer Gemeinden zu stärken und den evangelischen Kirchen in Deutsch-
land zu einem besseren Verständnis der afrikanischen Gemeinden zu verhelfen. Langfris-
tig sollten Modelle gemeinsamer Mission gefunden werden (Währisch-Oblau 2000: 467). 
Währisch-Oblau versuchte als Projektleiterin eine Liste für alle evangelischen Migrati-
onskirchen im Rhein-Ruhr-Gebiet zu erstellen. Es konnten so mit 246 Migrationskirchen 
Kontakte aufgebaut werden, wobei von einer noch größeren Zahl an Kirchen ausgegan-
gen wurde (:467-468). Währisch-Oblau teilte daraufhin die Kirchen in vier verschiedene 
Gruppen ein und beschreibt diese knapp (:468).  
Als „Established/denominational congregations“ bezeichnet Währisch-Oblau etwa die 
Auslandskirchen anderer lutherischer Kirchen in Deutschland. Diese werden von der 
Evangelischen Kirche in Deutschland unterstützt und akzeptiert (Währisch-Oblau 
2000:468-469). Die „Traditional missionary/denominational congregations“ umfassen 
internationale Bibelkreise, welche zu eigenständigen – häufig einer Freikirche ange-
schlossenen – Gemeinden geworden sind. Diese sind häufig evangelistisch ausgerichtet, 
werden von Währisch-Oblau aber nicht als reverse mission verstanden  (:469-470). Als 
„Reverse missionary/denominational congregations“ bezeichnet Währisch-Oblau solche 
Kirchen, welche durch eine afrikanische Mutterkirche gegründet wurden. Theologisch 
können sich in dieser Kategorie verschiedenste Strömungen finden (:470-471). Als vierte 
Gruppe definiert Währisch-Oblau die „Independent missionary/non-denominational con-
gregations“. Diese stellen ein recht neues Phänomen dar, bilden sich häufig um eine cha-
rismatische Führungspersönlichkeit und sind normaler Weise nicht mit anderen Kirchen, 
über informelle Netzwerke hinaus, verbunden (:471-473). 
Nach dieser ersten Typologie der Migrationskirchen in Deutschland entstanden ver-
schiedene alternative Vorschläge für eine sachgemäße Einteilung in verschiedene Grup-
pen von Migrationskirchen.  
Benjamin Simon etwa versucht mit dem von ihm entworfenen Konzept einer „Grün-
dungsgeographie“ (Simon 2003: 68) eine überblickhafte Einteilung der afrikanischen 
Kirchen in Deutschland vorzunehmen. Dabei unterscheidet er zwischen drei Kirchenty-
pen, aufgrund der Entstehung der Kirche. Kirchen der „autochthonen Ekklesiogenese“ 
sind nach Simons Modell solche Kirchen, deren Leitung nach wie vor in Afrika verortet 
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ist. Häufig handelt es sich dabei um klassische Afrikanische Unabhängige Kirchen (:70-
71). Kirchen, welche in der Diaspora – ohne eine feste Bindung an oder Beauftragung 
durch eine in Afrika verortete Kirche – entstanden sind, werden von Simon dem Typ der 
„diasporalen Ekklesiogenese“ zugeordnet. Sie sind oft aus kleinen Haus- oder Bibelkrei-
sen entstanden. Sie nutzen häufiger als die Kirchen mit „autochthoner Ekklesiogenese“ 
die deutsche Sprache in ihrem kirchlichen Leben (:75-77). Unter Kirchen „transkulturaler 
Ekklesiogenese“ versteht Simon diejenigen Kirchen, welche genau wie die Kirchen der 
„diasporalen Ekklesiogenese“ in Deutschland entstanden sind. Dabei werden in dieser 
dritten Kategorie jedoch nur die Kirchen zusammengefasst, welche inzwischen auch über 
Ortsgemeinden in anderen Ländern verfügen (:80-83). 
Michael Herbst (2010) weist in seinem Aufsatz „Mission kehrt zurück: Internationale 
Gemeinden in Deutschland“ auf drei Typen von internationalen Gemeinden in Deutsch-
land hin. Die größte Gruppe sieht Herbst in den Gemeinden von Spätaussiedlern, welche 
häufig einen konservativ-mennonitischen Hintergrund haben. Eine zweite Gruppe iden-
tifiziert Herbst als Gemeinden, welche besonders vor der Asylrechtsänderung im Jahr 
1993 intensive Kontakte zu Asylbewerbern pflegten. Der dritte Typ wird von ihm als 
fremdsprachige Gemeinden bezeichnet (:11). Diesen unterteilt Herbst weiter in einen Ty-
pus, welcher fremdsprachige Gemeinden mit monokulturellem, volkskirchlichem Hinter-
grund beschreibt. Daneben stellt Herbst den Typus der missionarischen, multiethnischen 
Gemeinde mit häufig evangelikaler oder charismatischer Prägung (:12).  
Bianca Dümling (2011) nimmt verschiedene Überlegungen zu Typologien für Migra-
tionskirchen auf. Dabei bezieht sie sich stärker auf soziologische Beiträge als auf missi-
onstheologische Aspekte, verweist jedoch letztlich auf Überlegungen von Währisch-Ob-
lau (:109). Deren Einteilung hält sie für inhaltlich tragfähiger als die Einteilung mit Blick 
auf den Gründungsort bei Simon. So kommt Dümling im Anschluss an Währisch-Oblau 
(2005) zu vier Typen von Migrationskirchen, welche anhand weiterer Vergleichskatego-
rien spezifiziert werden können. Dümling geht so von „etablierten-denominationellen 
Diaspora-Gemeinden“, „freikirchlichen Missionsgemeinden“, „Gemeinden reverse Mis-
sionskirchen“ und „unabhängigen, nicht-denominationellen neuen Missionskirchen“ aus 
(Dümling 2011:109-110). 
Eine Zusammenfassung des Diskurses in der deutschsprachigen Missionstheologie zur 
Typologie von Migrationskirchen in internationaler Perspektive liefert Moritz Fischer 
(2011). Er hinterfragt das Anliegen von Typologien konstruktiv (:186-188) und stellt die 
unterschiedlichen Aspekte folgenden Typologien dar. Dabei nimmt er sowohl globale 
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Stimmen wie etwa Anderson (:189-191) und Hanciles (:191-193) als auch deutschspra-
chige Missionstheologen wie Simon (:194), Währisch-Oblau (:195-198) und Ergebnisse 
von Dümling (:198) auf. Insgesamt favorisiert Fischer das erweiterte Modell von Wäh-
risch-Oblau, welches den vier Typen von Migrationskirchen noch zwölf weitere Quer-
schnittfaktoren zur Seite stellt und so einer zu schemenhaften Darstellung  entgegenwirkt 
(:198).  
Kißkalt (2013) bezieht sich in seiner Typologie auf die Zusammenfassung des bishe-
rigen Diskurses bei Fischer (2011). Er selbst übernimmt jedoch nicht, wie von Fischer 
bevorzugt, das Modell von Währisch-Oblau, sondern liefert eine eigene Typologie. Kiß-
kalt unterscheidet die „Diasporagemeinden afrikanischer Missionskirchen“, welche aus 
der Arbeit der durch die europäischen Missionsbewegungen geprägten Kirchen entstan-
den sind (Kißkalt 2013:118-119) von den „Diasporagemeinden von African Independent 
Churches“, welche durch die Arbeit unabhängig entstandener afrikanischer Kirchen ge-
gründet wurden (:120-121). Als einen dritten Typ identifiziert Kißkalt „Diasporagemein-
den und Missionsstützpunkte von neopentekostalen, im afrikanischen Kontext entstande-
nen Kirchen“ (:121). Von den drei Gruppen unterscheidet sich die vierte dadurch, dass 
sie nicht durch eine Organisation oder Kirche in Afrika unterstützt wird. Diesen vierten 
Typ bezeichnet Kißkalt als „von afrikanischen Migranten in Deutschland gegründete Kir-
chen“ (:123).  
Der Diskurs über angemessene Typologien afrikanischer Migrationskirchen in 
Deutschland zeigt – wie die Suche nach passenden Begrifflichkeiten –, dass das Phäno-
men afrikanischer Kirchenbildung und Mission immer noch in einem frühen Stadium der 
Rezeption begriffen ist. Mit Blick auf verschiedene Aspekte des Phänomens in den ein-
zelnen Artikeln, sehen sich die Autoren genötigt, jeweils eigene passende Typologien zu 
entwerfen. Dies spricht auch für die These, dass sich bisher noch kein Modell vorläufig 
durchzusetzen vermochte.  
Es ist nicht immer einfach, bei einem internationalen Thema und in Anbetracht einer 
internationalen Wissenschaftsgemeinschaft auch nicht immer sinnvoll, eine deutschspra-
chige Rezeption des Phänomens von einer globalen Rezeption zu lösen. Die Diskurse 
beziehen sich selbstverständlich auf Wissenschaftler und ihre Beiträge aus unterschied-
lichsten Weltregionen und kulturellen Hintergründen. Einige Beiträge deutschsprachiger 
Missionstheologinnen und Missionstheologen sind in englischer Sprache erschienen 
(Währisch-Oblau 2012), andere Werke sind sowohl auf Englisch als auch auf Deutsch 
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publiziert worden (Simon 2003; 2010). Dennoch scheint es sinnvoll, nach der spezifi-
schen Rezeption des Phänomens in der deutschsprachigen Missionstheologie zu fragen. 
Wird so doch deutlich, wie der Stand der Rezeption an deutschen Fakultäten und Hoch-
schulen, sowie in Missionsorganisationen ist. Gleichzeitig lassen sich Spezifika, eigene 
Akzente und Gemeinsamkeiten erkennen.  
Bei der Frage nach den Begrifflichkeiten wird zum einen deutlich, dass für jede Mut-
tersprache eigene Begrifflichkeiten gefunden werden müssen. Auch wenn es im interna-
tionalen Diskurs allgemein akzeptierte Begriffe geben sollte, müssen diese an den kultu-
rellen Hintergrund, die kirchlichen Strukturen und an die deutsche Sprache angepasst 
werden. Dabei wird deutlich, dass im Zusammenhang mit den Typologien von Währisch-
Oblau der Begriff „reverse mission“ enger verstanden wird als im internationalen Dis-
kurs. Er bezieht sich hier nur auf die Missionsbemühungen von Kirchen, welche über eine 
Mutterkirche in Afrika verfügen.  
Die Suche nach geeigneten Typologien findet sich sowohl im globalen als auch im 
deutschsprachigen Diskurs wieder. Die gegenseitigen Verweise der überschaubaren An-
zahl an Akteuren des Diskurses aufeinander machen jedoch deutlich, dass deutschspra-
chige Missionstheologen besonders häufig und ausführlich die Beiträge anderer deutsch-
sprachiger Theologen wahrnehmen und rezipieren. Die Frage nach der angemessenen 
Typologie ist dabei häufig von den spezifischen Themen eines Artikels und wohl auch 
der eigenen kirchlich-denominationellen Erfahrung geprägt, auf welche hin eine Typolo-
gie vorgenommen wird. Dabei wird deutlich, dass es noch kaum einen allgemein akzep-
tierten Referenzrahmen gibt. Diesen diskursiv zu erarbeiten und zu schärfen, wird Auf-
gabe weiterer missionstheologischer Forschung sein.27  
Das global häufig mit „reverse mission“ bezeichnete Phänomen übersteigt einen rei-
nen theologischen Diskurs bei weitem. Vielfach äußert sich afrikanische Mission in Eu-
ropa in neuen Gemeinden und damit auch in der Frage nach zwischenkirchlichen Kon-
takten. Darum soll im folgenden Kapitel die Rezeption des Phänomens durch deutsche 
Kirchen betrachtet werden. 
 
 
                                                 
27 Vergleiche dazu den Bericht über eine Arbeitsgruppe von deutschen Missionswissenschaftlern zum Thema, bei Hau-
stein (2011). Er fasst als Ergebnis der Diskussion drei zu erforschende Themenfelder zusammen: Die Genealogie des 
Begriffs „reverse mission“ sei zu klären, das Phänomen müsse empirisch mit Blick auf eine Quantifizierung untersucht 
werden und es sei zu klären, inwieweit der Begriff mit bestimmten Identitäten und Normvorstellungen verbunden sei, 
wenn er gebraucht werde.  
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Im Sinne einer globalen Ökumene ist neben der missionstheologischen Rezeption des 
Phänomens auch die Rezeption der deutschen kirchlichen Landschaft von erheblicher 
Bedeutung. Darum soll im folgenden Kapitel die Rezeption der deutschen Landeskirchen, 
der Freikirchen und anderer kirchlicher Akteure beispielhaft dargestellt werden. Ein be-
sonders prägender Faktor sind dabei die Schulungsprogramme von Kirchen und Missi-
onsgesellschaften, welche darum gesondert betrachtet werden. 
Das Feld von Migration, Mission und afrikanischer Diaspora ist recht weit und die 
Initiativen sind schwer zu überblicken, auch weil Deutschland eine recht gemischte kon-
fessionelle Struktur aufweist und darüber hinaus die evangelische Kirche in recht klein-
teilige Landeskirchen unterteilt ist, welche häufig mit relativer Autonomie agieren. Einen 
Überblick über den Anteil von Migranten und Migrantengemeinden in der deutschen 
kirchlichen Landschaft bietet Währisch-Oblau (2012:8-12). Haben die orthodoxen Kir-
chen in Deutschland alle einen migrantischen Ursprung und sind in der römisch-katholi-
schen Kirche etwa zwei Millionen Mitglieder Migranten, so finden sich in den Evangeli-
schen Landeskirchen kaum Migranten wieder. Kooperationen bestehen vor allem zu 
evangelischen Auslandsgemeinden anderer konfessionsverwandter Kirchen in Deutsch-
land (:8). Während einige Freikirchen sehr aktiv Migranten und Migrantengemeinden in 
ihre Kirchen integrierten, hielten sich die Landeskirchen viele Jahre zurück. Kontakte 
wurden vor allem über die Arbeitsgemeinschaft christlicher Kirchen geknüpft und gehal-
ten, während die Existenz und Verbreitung von charismatischen Migrationskirchen nur 
einigen Fachleuten geläufig war (:9). Kahl konstatiert, dass die Landeskirchen Anfang 
der 1990er Jahre mit den Anfragen der weithin unbekannten Migrationskirchen überfor-
dert waren. Christliche Migranten und ihre Kirchen wurden erst um die Jahrtausend-
wende in größerem Maß als Subjekt von Ökumene und Mission wahrgenommen (Kahl 
2011b:11).  Im Jahr 1999 wurden viele charismatische und pfingstkirchliche Migranten-
kirchen eingeladen, um unter der Leitung der Vereinten Evangelischen Mission in einem 
Workshop die Bedürfnisse und Wünsche für ökumenische Kontakte zu klären (Währisch-
Oblau 2012:9). Als Ergebnisse aus dem Workshop wurden von Seiten der Migrationskir-
chen folgende Wünsche genannt: 
„1. Financial support; 
2. Rooms for worship and acitivities; 
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3. Recognition as churches; 
4. Contact  persons in German churches; 
5. Theological and intercultural training for church leaders.” (Währisch-Oblau 2012:9) 
Daraus ergab sich der sogenannte „Listenprozess”, in welchem die Migrationskirchen 
die Chance hatten, auf Grundlage der Erfüllung gemeinsam erarbeiteter Kriterien, in eine 
Liste der „anerkannten“ Partnerkirchen aufgenommen zu werden. Dabei wurde dieser 
Prozess von den Sekten-  und Weltanschauungsbeauftragten der Kirchen kritisch hinter-
fragt. Letztlich verblieb die Verantwortung für den Prozess in der Hand der Vereinten 
Evangelischen Mission (:10). Aus dem Programm der Vereinten Evangelischen Mission 
entstand bis zum Jahr 2002 der Fortbildungskurs „Kirche im interkulturellen Kontext“ 
(:11). Ähnliche Programme entwickelten sich nach der Jahrtausendwende auch in Ham-
burg, Frankfurt und Neuendettelsau. Darüber hinaus weist Kahl darauf hin, dass sich die 
Wahrnehmung in den Landeskirchen in den letzten Jahren erheblich verändert habe. Es 
gibt Modelle integrierter Kirchengemeinden und Möglichkeiten zu migrantischen Perso-
nalgemeinden sowie strukturierte Überlegungen, wie die Zusammenarbeit zwischen Mig-
rantenkirchen und den Landeskirchen verbessert werden könne (Kahl 2011b:12). Abge-
sehen von den ökumenischen Begegnungen mit Migrationskirchen, konzentrieren sich 
die ökumenischen Kontakte der Landeskirchen hauptsächlich auf die Arbeit in den ver-
schiedenen Gliederungen der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen (ACK) auf Stadt-
, Regions- und Bundesebene. Dabei sind ökumenische Begegnungen mit deutschen 
pfingstlich-charismatisch geprägten Gemeinden eher selten. Demgegenüber werden die 
neueren, migrantisch geprägten pfingstlich-charismatischen Gemeinden von den Landes-
kirchen stärker wahrgenommen, was auch an den Faktoren des Neuen und des Exotischen 
liegen mag  (Voß 2011:47). Voß hält die Integration der neuen Migrationskirchen mit 
pfingstlich-charismatischer Prägung in die Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen für 
möglich, da dies auch mit den orthodoxen Migrationskirchen gelungen sei (:48). Dabei 
sei ein beidseitiger Lernprozess möglich, in welchem die etablierten Kirchen die neuen 
Migrationskirchen und diese wiederum die Vielfalt der Konfessionen in Deutschland 
kennenlernen (:49). Als eine Herausforderung in der verfassten Ökumene zeigen sich 
Fragen nach Strukturen und überregionalen Vertretungen für die häufig recht kleinen Kir-
chen. Verschiedene Modelle werden in einzelnen Untergliederungen erprobt (:49-50).  
Mit Blick auf die starke Konzentration der deutschen Kirchen auf die Arbeitsgemein-
schaft Christlicher Kirchen und den Ökumenischen Rat der Kirchen beim Thema Öku-
mene, stellt Wrogemann fest, dass neben den dort verfassten Kirchen eine Vielzahl von 
– teils mitgliederstarken – Pfingstkirchen besteht (Wrogemann 2012:347-350). Bisher 
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sind nur zehn African Initiated Churches Mitglied des Ökumenischen Rates der Kirchen. 
Jedoch gebe es verschiedenste ökumenische Kontakte und Zusammenschlüsse afrikani-
scher Kirchen, welche auch als Ökumene zu verstehen seien (:351). Dabei weist Wroge-
mann auf die Bedeutung transnationaler Netzwerke der evangelikalen Bewegung und der 
Pfingstkirchen hin, da gerade diese einflussreich in der südlichen Hemisphäre seien und 
global auch numerisch einen großen Teil der Christenheit ausmachten. Gerade das Mis-
sions- und Gemeindebauverständnis vieler transnationaler Kirchen sei dadurch geprägt 
(:352-354)28. Hock (2011) merkt in seiner Betrachtung zu Migration und Mission an, dass 
das der Rede von „reverse mission“ zugrunde liegende Missionsverständnis vieler afri-
kanischer Migrationskirchen weniger die Realität beschreibt, als eine identitätsstiftendes 
Selbstverständnis. In seiner Beobachtung, dass „reverse mission“ kaum eine Realität be-
schreibt und vielmehr Konflikte durch die Anpassung an die deutsche Kultur zu erwarten 
sind, sieht Hock eine Chance für den ökumenischen Dialog (:169). Als ein mögliches 
Beispiel für einen gelungenen Dialog mit gegenseitigen Lernprozessen nennt Hock die 
Debatte über „spiritual warfare“. In der kritischen Begleitung und Reflexion solcher Di-
alogprozesse sieht Hock wiederum die Aufgabe der Interkulturellen Theologie (:170-
171). Im Blick auf die Debatten um kirchliche Strukturen, Parochien und Personalge-
meinden greift Schäfer (2011) den Diskurs über das Verhältnis der Landeskirchen zu den 
Migrationskirchen auf und versteht diese als Herausforderung für die eigenen Kirche 
(:246-247). Er leitet vom Diskurs über Formen der Zusammenarbeit Anfragen an die ei-
gene Kirche ab, welche er thesenartig formuliert (:247-250) und zeigt angemessene Re-
aktionsmöglichkeiten im zwischenkirchlichen Verhältnis auf. Dabei stehen Überlegun-
gen zur Öffnung der ökumenischen Gemeinschaft und zur Diaspora als zentraler Denkfi-
gur im Mittelpunkt (:251-260). 
Auch andere Veröffentlichungen nehmen die Frage nach der Zusammenarbeit und der 
Integration von Migrantenkirchen und Landeskirchen auf (etwa Dümling 2011:200 und 
Simon 2003:283). Moritz Fischer (2011b) zeigt theologische und praktische Herausfor-
derungen und Wege der Ökumene zwischen Landeskirchen und Gemeinden anderer 
Sprache und Herkunft. Er stellt fest, dass etwa 600 bis 800 Gemeinden der Kategorie 
„Gemeinden anderer Sprache und Herkunft“ durch Afrikaner entstanden sind (:60). 
Gleichzeitig betont Fischer die Bedeutung der Gemeinden für das soziale Leben der afri-
kanischen Diaspora am Beispiel des Gebietes der Evangelisch-Lutherischen Kirche in 
                                                 
28 Wrogemann (2012:354-361) reflektiert im Anschluss an sein Plädoyer für ein geweitetes Verständnis von Ökumene, 
verschiedene Modelle von dieser. Am Ende spricht sich Wrogemann für ein Modell aus, welches schlicht versucht, als 
Kirchen in Kontakt zu bleiben und sich auszutauschen.  
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Bayern, wo offiziell etwa 27 000 nicht eingebürgerte Afrikaner leben (:58-59). Am Bei-
spiel des Programms „Mission-Süd-Nord“ zeigt Fischer, welche praktischen Auswirkun-
gen die Zusammenarbeit einer Landeskirche mit verschiedenen Gemeinden anderer Spra-
che und Herkunft haben kann. Neben theologischen und gemeindepraktischen Aus-
tausch- und Bildungsprozessen wurde etwa auch eine gemeinsame Evangelisation der 
Kirchen in Nürnberg veranstaltet (:64). 
Inzwischen haben viele Landeskirchen gesonderte Strukturen des ökumenischen Aus-
tausches mit Migrationskirchen geschaffen. Häufig geschieht das in Zusammenarbeit und 
im Rückgriff auf die interkulturelle Kompetenz von Missionswerken der jeweiligen Kir-
chen. So entstanden neben theologischen Weiterbildungsmöglichkeiten häufig Konvente 
für Gemeinden anderer Sprache und Herkunft, etwa der „International Konvent christli-
cher Gemeinden in Baden“, zu dessen Vorstand neben Vertretern verschiedener Migrati-
onskirchen auch Benjamin Simon als Landeskirchlicher Beauftragter für Mission und 
Ökumene in Mittelbaden gehört (Internationaler Konvent 2015). Auch in der Evangeli-
schen Kirche im Rheinland existiert ein Internationaler Konvent, in welchem sich etwa 
140 der vom Konvent geschätzten 270 Gemeinden anderer Sprache und Herkunft zusam-
mengeschlossen haben. Es existiert darüber hinaus ein Landespfarramt für Gemeinden 
anderer Sprache und Herkunft, welches diese und deutsche Gemeinden berät und gege-
benenfalls vermittelt (Evangelische Kirche im Rheinland 2015). Eine Übersicht zu ver-
schiedenen Interaktionsformen von der Gemeindeebene bis hin zu überregionalen Netz-
werken liefert Simon (2003:284-288).  
 Neben diesen Projekten existiert eine Vielzahl von Stellen, Programmen und Organi-
sationen innerhalb der einzelnen Landeskirchen und darüber hinaus. Neben der Frage 
nach der Zusammenarbeit von Migrationskirchen und deutschen Landeskirchen stellt sich 
aber auch immer wieder die Frage nach dem Verhältnis der Migrationskirchen zu den 
traditionellen Freikirchen in Deutschland.  
In der deutschen kirchlichen Landschaft werden häufig alle protestantischen Kirchen, 
welche nicht zu den Landeskirchen gehören, pauschal als Freikirchen bezeichnet. Gemein 
ist ihnen, dass sie sich auf den dritten Zweig der Reformation beziehen und historisch 
nicht aus dem landeskirchlichen Kirchenregiment hervorgegangen sind. Darüber hinaus 
haben sich manche Kirchen, welche heute als Freikirchen bezeichnet werden, – häufig 
aus Bekenntnisgründen – von den deutschen Landeskirchen abgespalten. Das häufig recht 
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pauschal als Freikirchen bezeichnete Feld reicht also von konfessionellen Bekenntniskir-
chen bis hin zu pfingst-charismatischen Migrationskirchen, welche meist ebenfalls den 
Freikirchen zugerechnet werden.  
Die knappe Darstellung zeigt, dass die Freikirchen in Deutschland wohl noch weit 
weniger als ein Block zu verstehen sind als die deutschen Landeskirchen. Auch wenn 
man viele pfingstlich-charismatischen Migrationskirchen in Deutschland als Freikirchen 
verstehen kann, existieren erhebliche Unterschiede im Vergleich zu den klassischen Frei-
kirchen in Deutschland29. Ihrer Organisationsform, ihrer theologischen Prägung und ihrer 
Geschichte nach stehen viele Migrationskirchen den deutschen Freikirchen näher als den 
Landeskirchen. Zum einen gibt es Verbindungen aufgrund freikirchlicher Missionen in 
den Entstehungsländern der Kirchen. Zum anderen arbeiten deutsche Freikirchen und af-
rikanische Kirchen teilweise in den gleichen transnationalen Netzwerken, wie der Evan-
gelischen Allianz oder der Lausanner Bewegung, mit. Zentral für das Verhältnis mancher 
Migrationskirchen und Freikirchen sind Ähnlichkeiten in Frömmigkeit und Theologie. 
Dies trifft in Deutschland wohl in besonderem Maße auf den Bund Freikirchlicher 
Pfingstgemeinden zu. 
So gibt es einige Freikirchen, welche wie eben der Bund Freikirchlicher Pfingstge-
meinden sehr aktiv Migranten und Migrantengemeinden in ihre Kirchen integriert haben, 
während andere Freikirchen kaum Kontakt zu Migrationskirchen aufgebaut haben (Wäh-
risch-Oblau 2012:9). Insgesamt wird die Integrationsleistung des Bundes Freikirchlicher 
Pfingstgemeinden im Diskurs gewürdigt (etwa Kahl 2011b:13). Allerdings ist zu beach-
ten, dass längst nicht alle Migrationskirchen enge Kontakte zu diesem Gemeindebund 
pflegen. Währisch-Oblau weist auch auf kritische Töne gegenüber dem Bund Freikirch-
licher Pfingstgemeinden hin. Die Migrationskirchen sehen den Bund trotz dessen Werben 
um sie teilweise kritisch, da sie ihm vorwerfen Anerkennung nur gegen Assimilierung zu 
erhalten (Währisch-Oblau 2006:38). Auch seien viele afrikanische Gemeinden in Räu-
men von Landeskirchen und eher weniger in den Räumlichkeiten von Freikirchen einge-
mietet (:37). Allerdings wäre hier anzumerken, dass es auch deutlich weniger Gemeinde-
häuser des Bundes Freikirchlicher Pfingstgemeinden gibt als Kirchengebäude der Lan-
deskirchen. Insgesamt führt der Bund Freikirchlicher Pfingstgemeinden im Jahr 2011 129 
Gemeinden anderer Sprache und Herkunft. Er bietet den Gemeinden Hilfe bei rechtlichen 
Fragen und den Leitern Fortbildungs- und Integrationskurse (Dümling 2011:199-200). 
Letztere sind wohl dem Assimilierungsvorwurf ausgesetzt (Währisch-Oblau 2006:38). 
                                                 
29 Als klassische Freikirchen versteht der Autor in diesem Kontext die historischen Freikirchen, welche sich 1926 zur 
„Vereinigung Evangelischer Freikirchen“ zusammengeschlossen, oder sich später dieser Vereinigung angeschlossen 
haben.  
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Im Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden, einem Zusammenschluss der deut-
schen Baptisten und eines Teils der Brüderbewegung, sind 210 Gemeinden Teil des „Ar-
beitskreises Internationale Mission in Deutschland“. Sowohl die Siebenten-Tags-Adven-
tisten als auch die Evangelisch-Methodistische Kirche integrieren internationale Gemein-
den in die normalen kirchlichen Strukturen, was dem Selbstverständnis der Bünde als 
globale Kirchen entspricht. Der Bund Freier evangelischer Gemeinden und der Mühlhei-
mer Verband Freikirchlich-Evangelischer Gemeinden erklären, Stand vor 2011, dass sie 
keinen Arbeitsbereich für Migrationskirchen unterhielten (Dümling 2011:200). Für den 
Bund Freier evangelischer Gemeinden gibt es inzwischen Hauptamtliche, welche sich um 
die internationale Gemeindearbeit in Deutschland kümmern. Diese sind an die Allianz-
Mission, die Missionsgesellschaft des Bundes, angeschlossen und im Jahr 2011 wurde 
ein „Arbeitskreis für Internationale Gemeindearbeit in Deutschland“ gegründet (Bund 
Freier evangelischer Gemeinden 2015).   
Für den Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden nennt der Dozent für Missiolo-
gie, Kißkalt,  an seiner Hochschule für das Jahr 2008 eine Zahl von 210 internationalen 
Gemeinden und Gruppen. Darunter seien 22 selbstständige Gemeinden und 190 Zweig-
arbeiten, fremdsprachige Gruppen und Initiativen (Kißkalt 2011:252). Als zentrales 
Thema für die weitere Integration von internationalen Gemeinden in den Bund Evange-
lisch-Freikirchlicher Gemeinden hat sich die Frage nach der Integration von Pastoren in 
die Pastorenschaft des Bundes und die damit verbundene Anerkennung entwickelt. Bis-
her werden die Pastoren der internationalen Gemeinden als Gemeindereferenten geführt, 
sofern sie nicht die übliche Ausbildung für Pastoren des Bundes durchlaufen haben. Mit 
diesem Status sind die Pastoren der internationalen Gemeinden jedoch sehr unzufrieden 
(:252-253). Hier zeigt sich eine ähnliche Problematik wie die zuvor für den Bund Frei-
kirchlicher Pfingstgemeinden beschriebene. Neben den aktuellen Möglichkeiten des 
„normalen“ Studiums an der Hochschule des Bundes, ist es auch möglich, über eine Or-
dination in einem anderen Bund der „Baptist World Alliance“ in die Pastorenschaft auf-
genommen zu werden. Darüber hinaus ist für Leiter von internationalen Gemeinden ein 
Integrationsprogramm als alternativer Weg in die Pastorenschaft in Planung (:254-255). 
Das Integrationsprogramm wurde aufgrund praktischer Erfahrungen (:255-256) mit dem 
aktuellen Studienangebot (:255-256) an der Hochschule entwickelt. Das Programm ent-
hält sowohl Voraussetzungen, wie einen Deutschtest, als auch theologische Bildungsan-
gebote und den Besuch von identitätsstiftenden Veranstaltungen (:257-258).  
Es zeigt sich an ausgewählten Beispielen, dass die traditionellen Freikirchen in 
Deutschland stark mit dem Phänomen der afrikanischen Mission und Diaspora in 
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Deutschland konfrontiert sind. Es gibt vergleichsweise wenig Forschung zum Thema und 
die Strukturen befinden sich in den meisten Kirchen noch im Aufbau. Die Frage nach 
dem Pastorenstatus für die Leiter der in die Freikirchen integrierten Migrationskirchen 
stellt ein Spezifikum des Verhältnisses zu den Migrationskirchen dar. Im Kongregationa-
lismus, zu welchem etwa der Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden zu zählen ist, 
steht es der Ortsgemeinde frei, selbstständig über die Anstellung eines Pastors zu ent-
scheiden. Im Normalfall verfügen die so angestellten Personen über eine theologische 
Ausbildung oder verstehen sich andernfalls zwar als Hauptamtliche, aber nicht als Pasto-
ren. Hiervon weicht die Realität in den Migrationskirchen ab und es scheint eine vertiefte 
Diskussion nötig. Die Gemeindebünde wollen ihre Standards für die theologische Aus-
bildung von Hauptamtlichen wahren, während die Migrationskirchen stärker die prakti-
sche Erfahrung und die erwiesene Kompetenz ihrer Leiter betonen.  
Eng verbunden mit den meist eher kleinen Freikirchen sind verschiedene überge-
meindliche Organisationen und Veranstaltungen. Häufig werden diese von Akteuren aus 
Freikirchen getragen, sie übersteigen jedoch das bloße Feld der Freikirchen bei weitem, 
betrachtet man etwa die Evangelische Allianz.  
Die Zusammenarbeit von christlichen Migranten und ihren Kirchen mit deutschen 
Christen geschieht nicht nur auf der Ebene bilateraler Ökumene oder im Rahmen der Ar-
beitsgemeinschaft Christlicher Kirchen. Neben den Kontakten von Migrantenkirchen und 
deutschen Landes- und Freikirchen existiert eine Vielzahl von Netzwerken, Programmen 
und Projekten, in welchen sich afrikanische Christen und ihre Kirchen und deutsche 
Christen begegnen. Diese geschieht in lokalen Initiativen unterschiedlicher Größe, im 
Rahmen von Netzwerken, welche neben Kirchen auch übergemeindliche Organisationen 
(para-church-organisations) einschließen und durch einzelne Kongresse und Projekte. 
Stellvertretend für die unterschiedlichen Aspekte soll jeweils ein Beispiel ausgewählt und 
beschrieben werden.  
Ein Beispiel für eine lokale Initiative, welche zur Rezeption des Phänomens beiträgt, 
stellt etwa das Netzwerk „Gemeinsam für Berlin“ dar. Der Vorsitzende des Vereins fasst 
im Jahresbericht die Ziele wie folgt zusammen:  
„Wir finden heraus, was Gott in der Stadt tut, und unterstützen die Leute, die er dabei 
gebraucht. […] Die Haltung Gemeinsam für Berlin zu sein, ist eine „Investition in die 
geistliche Stadtentwicklung“. Dazu motivieren und verbinden wir Engagierte aus den 




Das überkonfessionelle Netzwerk fasst Einzelne, Initiativen und Kirchen in einer 
Netzwerkstruktur zusammen und schafft so sowohl Begegnung und Austausch unter 
Christen als auch die Plattform für gemeinsames Engagement. Dabei versucht das Netz-
werk, einer Theologie der Transformation folgend, eine „Veränderung der Herzen und 
Verhältnisse“ (Gemeinsam für Berlin 2013:7) herbeizuführen. Im erweiterten Vorstand 
sind Christen aus Migrationskirchen vertreten (:8). Darüber hinaus ist Bianca Dümling 
für den Verein tätig. Darin spiegelt sich der hohe Stellenwert wider, welchen Interkultu-
ralität im Netzwerk spielt. Dies zeigt sich auch im Feedback internationaler Leiter zur 
Willkommenskultur innerhalb des Netzwerkes (:3). Die reziproke Struktur der Kontakte 
zwischen Gemeinsam für Berlin und den afrikanischen Migrationskirchen zeigt sich nicht 
nur in den Initiativen afrikanischer Leiter innerhalb des Netzwerkes, etwa in der Jugend-
arbeit (:6), sondern auch in der Mitgliedschaft des Vorsitzenden von Gemeinsam für Ber-
lin – Harald Sommerfeld – im „Rat Afrikanischer Christen in Berlin-Brandenburg e.V.“ 
(:2). Es scheint, als ob die wenig formelle Netzwerkstruktur es den Gemeinden erleichtert, 
ökumenische Kontakte zu pflegen, ohne sich um Fragen von Anerkennung und Assimi-
lierung Gedanken machen zu müssen. Gleichzeitig kann ein solches Netzwerk freilich 
nicht die Absicherung eines rechtlichen Status garantieren, wie das durch die Integration 
in bestehende Kirchen der Fall ist. Solche lokalen Initiativen und übergemeindlichen Or-
ganisationsformen sind daher wohl nur als Ergänzung – häufig auch als erster Schritt – 
zur Ökumene zwischen Migrationskirchen und deutschen Kirchen zu verstehen.  
Eine übergemeindliche Organisation, welche sowohl lokal als auch national organi-
siert ist, stellt die Evangelische Allianz dar. Sie ist enger gefasst und verfügt auch über 
eine gemeinsame Glaubensbasis. Gleichzeitig können in der Deutschen Evangelischen 
Allianz keine Organisationen und Kirchen Mitglied werden, sondern nur Einzelpersonen. 
Dennoch gibt es eine große Anzahl an übergemeindlichen Organisationen, Freikirchen 
und Gemeinschaften, welche sich der Evangelischen Allianz verbunden fühlen. Dies trifft 
auch auf die große Zahl von Migrationskirchen deutscher Aussiedler zu, welche nach 
Ansicht von Wetzel schon früh die Sensibilität für das Verhältnis von Mission und Mig-
ration erhöht haben. Die Zahl der in Freikirchen organisierten Aussiedler übersteigt dabei 
die Zahl der Mitglieder aller traditionellen Freikirchen in Deutschland (Wetzel 2011:117-
118). Als charakteristisch für das Verhältnis der Gemeinden und Organisationen im Um-
feld der Evangelischen Allianz sieht Wetzel, dass sie die Mission unter nicht-christlichen 
Migranten bejahen, aber gleichzeitig häufig kaum Aktivitäten in diesem Bereich entwi-
ckeln (:119). Nach Meinung von Wetzel müsste eine Zusammenarbeit von Christen aus 
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dem Umfeld der Evangelischen Allianz mit Christen aus Migrationskirchen vergleichs-
weise einfach sein, da es viele theologische Überschneidungen gäbe und die kongregati-
onale Struktur viele in der Evangelischen Allianz mitwirkenden Kirchen bei lokale Lö-
sungen unterstütze. Gleichzeitig stellt er auch fest, dass es dennoch wenig Zusammenar-
beit gebe. Als hoffnungsvollen Ausblick nennt er verschiedene Studiengänge in mit der 
Evangelischen Allianz verbundenen Ausbildungsstätten, welche sich mit dem Thema be-
fassten. Darunter der Studiengang „Gesellschaftstransformation“, in dessen Rahmen die 
vorliegende Arbeit entstanden ist (:120-121). Besondere Beachtung finden im Umfeld 
der Evangelischen Allianz Missionare, welche aus den ehemaligen Zielländern der Mis-
sion nach Europa kommen. In ihnen sieht Wetzel Partner mit einer vergleichbaren 
Agenda für Mission in Deutschland. Darüber hinaus verweist er auf die theologische Aus-
einandersetzung mit dem Phänomen, welche schon recht früh im, der Evangelischen Al-
lianz nahestehenden „Evangelischen Arbeitskreis für Mission, Kultur und Religion“, dem 
früheren „Arbeitskreis für evangelikale Missiologie“, gesucht worden sei (:121-122). 
Dieser setzte sich etwa 2004 in seiner jährlichen Tagung mit dem Thema „Missionare aus 
der Zweidrittel-Welt für Europa“ (Müller 2004) auseinander. Auf der lokalen Ebene er-
geben sich für viele Migrationskirchen weitere Möglichkeiten der Zusammenarbeit. Die 
einzelnen örtlichen Allianzen agieren unabhängig voneinander und so können lokale 
Migrationskirchen, leichter als etwa in der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen, 
Mitglied einer lokalen Allianz werden. Dies ist auch für Gemeinden möglich, welche zu 
keinem Gemeindebund gehören und über keine eigenen regionalen oder nationalen Struk-
turen verfügen. Neben der normalen Struktur der Evangelischen Allianz existiert ein ge-
sonderter „Arbeitskreis Migration und Integration (AMIN)“. In diesem Arbeitskreis ar-
beiten Vertreter der lokalen Allianzen und übergemeindliche Organisationen und Missi-
onswerke zusammen. Der Arbeitskreis besteht seit 1975 und verfügt neben der nationalen 
Arbeit über Ortsgruppen (Arbeitskreis Migration und Integration 2015). Dümling 
(2011:200) betont, dass der Arbeitskreis vor allem der Mission und weniger der Vernet-
zung diene. 
Neben den zwischen- und überkirchlichen Organisationen existieren viele weitere Be-
gegnungsplattformen, welche als Teil der Rezeption des Phänomens in der kirchlichen 
Landschaft in Deutschland mit berücksichtigt werden müssen. Konferenzen und weitere 
Projekte machen davon einen wesentlichen Teil aus. Darum sollen beispielhaft die Kon-
ferenz „Jesus Unites“ und das Kunst- und Bildungsprojekt „Himmelsfels“ dargestellt 
werden.  
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„Jesus Unites“ ist eine Reihe von Konferenzen, welche in den letzten Jahren in 
Deutschland durchgeführt wurden, und sowohl von einheimischen als auch von Christen 
mit Migrationshintergrund besucht wurden. Dabei sind die Teilnehmer überwiegend Ge-
meindeleiter, Missionare und Pastoren.  
Hinter „Jesus Unites“ steht „eine Plattform von engagierten Leitern aus Netzwerken, 
Organisationen und Gemeinden, deren Herz dafür schlägt gemeinsam mit 
- deutschen Gemeinden 
- Gemeinden mit Migrationshintergrund 
- Reverse-Mission Mitarbeitern aus aller Welt 
- und deutschen Missionswerken 
auf vielfältigste Art Deutschland mit dem Evangelium zu erreichen.“ (Jesus Unites 
2015) 
 
Das Besondere an diesem Netzwerk scheint dem Autor, dass explizit das Anliegen 
Reverse Mission aufgegriffen und gefördert wird. Hinter den Konferenzen stehen vor al-
lem evangelikale Missionsgesellschaften und Netzwerke sowie Vertreter verschiedener 
Migrationskirchen. Dies zeigt sich auch in der Auswahl der Redner bei der Konferenz 
des Jahres 2015, auf welcher sowohl Leiter afrikanischer Gemeinden als auch deutsch-
sprachige Missionswissenschaftler sprachen.  
Für Projekte ganz anderer Prägung steht die Stiftung Himmelsfels. Sie kann als bei-
spielhaft für die Rezeption und Integration der afrikanisch-christlichen Diaspora in 
Deutschland durch Aspekte von Kunst, Bildung und Freizeitprogrammen dienen. Der 
Himmelsfels ist ein aus Bauschutt aufgetürmter Berg in einem ehemaligen Kalkwerk in 
der Stadt Spangenberg. Der Berg wurde durch ein Ehepaar begrünt, welches den Berg 
dann dem Träger des Projekts stiftete.  
„Heute findet auf dem Himmelsfels eine Gemeinschaft von Menschen aus verschie-
denen Konfessionen und Nationalitäten zusammen, die ihr Leben und eine gemein-
same Aufgabe teilen: Den Himmelsfels als einen Ort internationaler Gastfreundschaft 
zu gestalten und besonders jungen Menschen in Freizeiten und anderen Veranstaltun-
gen dabei zu helfen, ihre Potentiale zu erkennen und zu Brückenbauern zwischen Na-
tionen, Kulturen und Konfessionen zu werden. Die ökumenische christliche Gemein-
schaft ist bewusst offen für Menschen jenseits der Kirchen und lädt sie ein, mit ihnen 
die Erfahrung der Versöhnung zu teilen und auf dem Himmelsfels einen ungezwunge-
nen Einblick in christliche Spiritualität zu gewinnen.“ (Stiftung Himmelsfels 2015a) 
 
Dabei ist es Ziel des Projektes, Grenzen zwischen Konfessionen, Generationen und 
Nationalitäten zu überwinden. Man will dabei „wichtiger Impulsgeber für neue Formen 
kulturellen Lebens in Kirche und Gesellschaft“ (Stiftung Himmelsfels 2015a) sein. In den 
letzten Jahren erlangte der Fels vermehrte Aufmerksamkeit, das Projekt wuchs weiter und 
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wird inzwischen in relativ vielen Kirchen und Gemeinden wahrgenommen. Im Kurato-
rium des Projektes sitzen neben anderen auch Bianca Dümling und Claudia Währisch-
Oblau (Stiftung Himmelsfels 2015b). Dies zeigt zum einen die gute und fachkundige 
Vernetzung des Projektes und macht zum anderen deutlich, dass das Projekt im Bereich 
der kirchlichen und nicht nur der evangelikalen Landschaft anzusiedeln ist. Auch wenn 
das Projekt mit der Verbindung von Kunst, Bildung, Freizeit und Glaube in diesem Um-
fang und in seinem spezifischen Zuschnitt sicher einzigartig ist, kann es doch als Beispiel 
und auch als Vorbild für andere interkulturelle christliche Projekte stehen.  
Auch das Projekt Himmelsfels zeigt die Bedeutung interkultureller Bildungsangebote. 
Im zwischenkirchlichen Verhältnis und damit auch in der Rezeption des Phänomens af-
rikanischer Mission in Deutschland spielen verschiede Aus- und Weiterbildungsangebote 
eine besondere Rolle. Sie sollen daher nun gesondert dargestellt werden, auch wenn sie 
selbstverständlich Teil kirchlicher Zusammenarbeit sind. 
Werner (2011) verdeutlicht in globaler Perspektive die Herausforderungen und Not-
wendigkeiten theologischer Bildung von christlichen Migranten. Er betont, dass es zwar 
noch kein einheitliches Konzept auf europäischer Ebene gebe, jedoch die einzelnen Trä-
ger theologischer Bildung sensibler für das Phänomen des globalen Christentums würden 
und entsprechend ihre Ausbildungsangebote anpassten (:141). Werner stellt verschiedene 
mögliche Modelle für eine theologische Ausbildung von Migranten vor und verweist da-
bei auf schon existierende Umsetzungen in Deutschland (:142-143). Einen einführenden 
Überblick zur theologischen Bildung und Weiterbildung im Kontext von Migrationskir-
chen in Deutschland liefert Fischer (2011b). Fischer weist darauf hin, dass bei interkul-
turellen Weiterbildungskursen zwei Arten von Diskursen gefördert würden. Zum einen 
fördere eine Weiterbildung den Diskurs zwischen Leitern der Migrationskirchen und den 
Verantwortlichen der Residenzgesellschaft, zum anderen fördere eine Weiterbildung 
auch den interkulturellen Diskurs unter den Leitern verschiedener Migrationskirchen 
(:100). Fischer betont die hermeneutischen Überlegungen, welche für einen gelingenden 
interkulturellen Lernprozess nötig sind und zeigt die Notwendigkeit von „Raum für Er-
zählungen und Performanzen“ (:103) auf. Dabei geht es ihm um einen narrativen Zugang 
zum Thema und zum Bildungsprozess (:102-103). Für diesen Bildungsprozess nennt Fi-
scher Voraussetzungen und Bereitschaften, welche sowohl von den Leitern der Migrati-
onskirchen als auch von den Anbietern aus der Residenzgesellschaft zu klären sind (:104). 
Darüber hinaus weist Fischer auf wichtige Grundlagen der interkulturellen Didaktik und 
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Bildung hin, welche bei den Weiterbildungsangeboten zu beachten seien (:106-108). Für 
Deutschland nennt Fischer drei größere Kurse, welche im Rahmen der Landeskirchen 
angeboten werden.30 Neben den drei im Folgenden knapp dargestellten Kursen sind wei-
tere vergleichbare Kurse – etwa „Kirche in Migration (KiM) im Rhein-Main-Gebiet – 
entstanden. Die Verantwortlichen für die einzelnen Kurse sind in der KKMG (Koordina-
tion der Kurse für Migrationsgemeinden) seit 2007 miteinander vernetzt (Kahl 
2011c:219).  
2001 ist unter der Leitung der Missionsakademie der Universität Hamburg das „Afri-
can Theological Training in Germany (ATTiG)“ entstanden. Der Kurs dauert zwei Jahre 
und richtet sich an afrikanische Gemeindeleiterinnen und Gemeindeleiter. Das Proprium 
des Kurses liegt in seiner Betonung des theologischen Standards, welcher durch Dozenten 
der Universität abgesichert wird. Gemeinsam mit den anderen Kursen in Deutschland 
liegt dem Programm der Wunsch zugrunde, dass es zum theologischen Austausch zwi-
schen Migrationskirchen und kirchlichen Akteuren der Residenzgesellschaft komme 
(:221). Über die Jahre hat sich der Kurs weiterentwickelt (:222) und es wurden eigene 
Abende für aktuelle Kursteilnehmer und Alumni veranstaltet, welche sich mit spezifi-
schen, meist kontroversen Fragen von Theologie und Gemeinde auseinandersetzten 
(:224-225). Im Sommer 2015 wurde das Programm mit dem siebten zweijährigen Kurs 
beendet. Insgesamt haben etwa einhundert Personen das Programm durchlaufen. Es wird 
ab Herbst 2015 durch die „Ökumenische Fortbildung in Theologie (ÖkuFIT)“ ersetzt. 
Dieses Programm richtet sich sowohl an Leiter von Migrationskirchen als auch an Leiter 
deutscher Gemeinden, mit dem Ziel, einen interkulturellen Austausch- und Bildungspro-
zess zu initiieren (Missionsakademie 2015).  
Der Kurs „Kirche im Interkulturellen Kontext (kikk)“ richtet sich in erster Linie an 
Akteure aus dem Bereich der Migrationskirchen im Gebiet der Kirchen, welche die Ver-
einte Evangelische Mission tragen. Der Kurs ist als Projekt durch das Programm „Ko-
operation zwischen deutsch- und fremdsprachigen Gemeinden“ der Vereinten Evangeli-
schen Mission entstanden. Er wird getragen von Pastorinnen und Pastoren von Migrati-
onskirchen, von Akteuren der deutschen Kirchen im Gebiet der Vereinten Evangelischen 
Mission und durch die Evangelistenschule Johanneum (Harfst 2011:226). Proprium des 
Kurses ist die Kompetenzerweiterung im Feld der interkulturellen Begegnung. Durch den 
Dialog zwischen den am Kurs beteiligten Personen soll die interkulturelle Kompetenz, 
die Leitungsfähigkeit und die theologische Bildung verbessert werden. Das Programm 
                                                 
30 Werner Kahl (2011c) stellt in einem knappen Überblick die Entstehungsvoraussetzungen der drei Kurse dar und 
weist auch darauf hin, dass durch die Fragen, welche in den Kursen aufgeworfen wurden unerwartete Kontakte zum 
Bund Freikirchlicher Pfingstgemeinden entstanden sind, welche zuvor in solcher Freiheit nicht möglich waren.  
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hat jedoch die theologische Bildung nicht als zentrales Lernfeld definiert (:226-227). Der 
Kurs läuft über zehn Wochenenden, welche verschiedene theologische Themen und 
Kompetenzfelder bearbeiten (:229). Das Programm leistet einen Beitrag zur Integration 
von Christinnen und Christen mit Migrationshintergrund in die deutsche kirchliche Land-
schaft (:230-231). 
Im süddeutschen Raum ist im Jahr 2006 unter der Verantwortung von „Mission Eine-
Welt“, der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Bayern das Programm „Mission Süd-
Nord (MiSüNo)“ entstanden (Costabel & Fischer 2011:238). Ziel des Kurses ist „die Er-
weiterung der biblisch-theologischen und seelsorgerlichen Fähigkeiten der Teilnehmen-
den in einem Lernprozess, dem sich auch die deutschen Dozenten unterziehen“ (:238). 
Die Autoren betonen die Gefahr einer Frontstellung zwischen Lehrenden und Lernenden, 
welche häufiger durchbrochen wurde, wenn die Teilnehmergruppe konfessionell diverser 
war (:240).  
Fischer (2011b:109-112) vergleicht die drei Kurse miteinander und stellt fest, dass der 
Kurs in Hamburg theologisch die ambitioniertesten Ziele verfolge, während der Wupper-
taler Kurs der Vereinten Evangelischen Mission stärker auf Dialogfähigkeit ausgelegt sei 
und der bayerische Kurs zwischen beiden stehe (:111). 
Ein deutlich umfassenderes Bildungsangebot, welches der Rezeption des Phänomens 
des globalen Christentums Rechnung trägt, hat sich in Hermannsburg entwickelt. Das 
dortige Missionsseminar Hermannsburg hat sich konzeptionell von einer Ausbildungs-
stätte für deutsche Missionare zu einer „Fachhochschule für Interkulturelle Theologie“ 
weiterentwickelt (Ludwig 2011:242). Damit möchte die Hochschule „einen Beitrag leis-
ten und eine Schnittstellenfunktion zwischen der Ausbildung an den evangelischen Fa-
kultäten und den unterschiedlich geprägten Theologien Afrikas, Asiens und Lateiname-
rikas etablieren“ (:243). Dafür wurde eine Kooperation mit der Universität Göttingen für 
einen Master in „Intercultural Theology“ geschlossen (:243) und Konzepte für einen Ba-
chelor für Gemeindeleiterinnen und Gemeindeleiter von Migrationskirchen und einen Ba-
chelor für an interkultureller Zusammenarbeit interessierte deutschstämmige Christen 
entwickelt (:244). Riechebächer, der ebenso wie Ludwig Professor an der neu geschaffe-
nen Fachhochschule ist, sieht in der Umgestaltung des Missionsseminars zur Fachhoch-
schule für Interkulturelle Theologie eine Analogie zur „Umstrukturierung der Vereinten 
Evangelischen Mission 1996 zu einem weltweiten kirchlichen Netzwerk“ (Riechebächer 
2013).  Die Umgestaltung des Seminars zur Fachhochschule für Interkulturelle Theologie 
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und damit zu einer Schnittstelle zwischen deutscher Universitätstheologie und Migrati-
onskirchen stellt die wohl umfassendste Rezeption des Phänomens internationaler Kir-
chen in Deutschland durch die evangelischen Bildungsträger dar. 
Neben den Aus- und Weiterbildungsangeboten der Landeskirchen findet auch eine 
Rezeption des Phänomens im Bereich der Aus- und Weiterbildung durch Freikirchen 
statt. Neben den Bildungsangeboten, welche selbst durch Migrationskirchen geschaffen 
werden, wie etwa Bibelschulen russlanddeutscher Prägung, bieten sowohl die traditionel-
len Pfingstkirchen in Deutschland als auch die Kirchen der täuferischen Tradition Aus- 
und Weiterbildung für Leiter von Migrationsgemeinden an.  
Schneider betont in seinem Artikel zur Ausbildung im Bund Freier Pfingstgemeinden 
in Deutschland, dass die Kirche schon im Neuen Testament eine Vielfalt von Berufungs-
wegen sieht und diese auch in heutiger Zeit offen halten will. Eine besondere Bedeutung 
kommt in den Pfingstgemeinden der Bewährung im gemeindlichen Dienst zu. Diese ist 
Voraussetzung, sowohl für ein Studium am Seminar des Bundes als auch für eine Kandi-
datenausbildung. Zweitere bietet als berufsbegleitende Ausbildung den Weg, der wohl 
für die meisten Leiterinnen und Leiter von Migrationskirchen in Frage kommt. Für beide 
Wege gibt es Kerninhalte des Studiums – hauptsächlich zu den theologischen Proprien 
und der Historik der Pfingstkirchen – welche verpflichtend belegt werden müssen 
(Schneider 2011:248). Der Ausbildungsverlauf sieht zwei Stufen vor: Zunächst erfolgt 
eine Ausbildung über das Seminar des Bundes, andere Ausbildungsstätten oder Kandida-
tenschulungen. In dieser Phase wird der Gemeindeleiter als Kandidat geführt. Nach er-
folgreichem Abschluss der Kandidatenphase beginnt das Vikariat als zweite Stufe der 
Ausbildung. Parallel zur Gemeindearbeit absolvieren die Vikare weitere Kurse und wer-
den in Mentoring-Beziehungen begleitet. Nach positivem Bescheid durch Gemeinde, Re-
gion und Präsidium des Bundes kann der Vikar ordiniert werden (:249). Ähnlich der Kan-
didatenschulung, welche als Integrationskurs von schon als Leiter von Ortsgemeinden 
arbeitenden Personen gedacht ist, bietet der Bund mit Blick auf afrikanische und russ-
landdeutsche Pastoren jeweils ein „Integrationsprogramm für afrikanische bzw. russland-
deutsche Geschwister in unserem Bund“ an. Das erste afrikanische Programm startete mit 
einer Gruppe von siebzig afrikanischen Pastoren (:250). Dies stellt eine erhebliche An-
zahl dar, setzt man sie ins Verhältnis zu den häufig zehn bis zwanzig Personen, welche 
die Kurse der Landeskirchen besuchen. Schneider betont, dass die Integrationspro-
gramme, wie die Kandidatenschulungen, keine theologische Ausbildung ersetzten, son-
dern als Modelle der Integration in den Bund verstanden werden sollten (:251).  
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Auch in den Aus- und Weiterbildungsangeboten des Bundes Evangelisch-Freikirchli-
cher Gemeinden steht die Frage nach den Voraussetzungen für die Ordination als Pastor 
des Bundes im Mittelpunkt (Kißkalt 2011:252). Es scheint diese Frage besonders in kon-
gregationalistischen Kirchen von Bedeutung zu sein. Gründe könnten darin liegen, dass 
es in den Kirchen und Gemeindebünden auch bei Deutschen üblich ist, dass diese von 
ihren Ortsgemeinden als Pastor verstanden und bezeichnet werden, auch wenn sie die 
Voraussetzungen für die Ordination durch den Gemeindebund noch nicht erfüllen. Durch 
diesen ungeklärten Zustand rückt offenbar die Frage nach den notwendigen Vorausset-
zungen zur Ordination in den Fokus der Überlegungen zu Bildungsinhalten. In den Lan-
deskirchen werden auch von den Ortsgemeinden normalerweise nur solche Personen als 
Pastoren bezeichnet, welche auch von den Landeskirchen ordiniert wurden. Leitend für 
die Überlegungen des Bundes Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden ist der Wunsch 
nach der Integration von internationalen Gemeinden und ihrer Leiter in die Bundesge-
meinschaft. Für die Zukunft, namentlich die zweite Generation von Christen in den Mig-
rationsgemeinden, sieht der Bund weiter die Theologische Hochschule in Elstal als Ort 
für die Ausbildung von Pastoreninnen und Pastoren. Gleichzeitig werden für die aktuelle 
Generation von Leitern internationaler Gemeinden alternative Wege zur Ordination und 
zur theologischen Ausbildung gesucht und erprobt (:254-255). Auf Grundlage der Hin-
dernisse auf den bisherigen Wegen zur Ordination und aufgrund von Rückmeldungen 
durch bisherige Ausbildungsprogramme entwirft der Bund Evangelisch-Freikirchlicher 
Gemeinden ein „pastorales Integrationsprogramm“. Für die Aufnahme in das Programm 
wurden relativ anspruchsvolle Kriterien erarbeitet (:257). Sind diese erfüllt, legt das im 
Normalfall über drei Jahre laufende Programm zwei Schwerpunkte. Zum einen soll durch 
die Teilnahme an Konferenzen und Pastorentreffen des Bundes die Integration gefördert 
werden. Zum anderen werden in Modulen theologische Inhalte vermittelt. Die Module 
orientieren sich dabei an den Erfahrungen des Kontaktstudiums an der Hochschule des 
Bundes, welche auch deutsche Leiter vor der Ordination durchlaufen, wenn sie nicht an 
der Hochschule des Bundes studiert haben. Wird das Programm erfolgreich durchlaufen, 
kann der Leiter einer Migrationskirche zum Pastor im Bund Evangelisch-Freikirchlicher 
Gemeinden ordiniert werden (:258).  
Neben den Ausbildungsstätten traditioneller Freikirchen in Deutschland existiert eine 
große Zahl an freikirchlichen Jüngerschafts- und Bibelschulen, Seminaren und Fernkur-
sen. Einige davon haben eine beachtliche Größe erreicht und dürften auch Anteil an der 
theologischen Bildung afrikanischer Leiterinnen und Leiter haben. So bietet etwa das 
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pfingst-charismatische „Glaubenszentrum Bad Gandersheim“ in seiner eigenen Bibel-
schule ein- und zweijährige Kurse an, welche im dritten Jahr durch die Zweige „School 
of Worship“ oder „School of Missions“ ergänzt werden können (Glaubenszentrum 2015). 
Dass solche Kurzbibelschulen nicht nur ein Randphänomen sind und auch Auswirkungen 
auf die missionstheologische Debatte zum Phänomen haben, zeigt sich beispielhaft daran, 
dass Harvey C. Kwiyani seine theologische Ausbildung an der Bibelschule des Glauben-
szentrums in Bad Gandersheim begann. Von dort führte ihn dann der Weg freilich über 
weitere Colleges, Universitäten und Seminare bis zu seiner heutigen Profession (Kwiyani 
2015b). 
Unabhängig von Denomination und Tradition der einzelnen Kirchen wird deutlich, 
dass sich fast alle mit veränderten Bildungsangeboten auf die Realität afrikanischer Mis-
sion in Deutschland einstellen. Dabei wird Bildung als wichtiger Faktor bei der Integra-
tion von Migrationsgemeinden gesehen und gleichzeitig wird deutlich, dass die theologi-
sche Aus- und Weiterbildung von Leitern der Migrationskirchen kein einfaches Unter-
fangen ist. Immer wird dabei deutlich, dass erfolgreiche Bildungsprozesse die Bereit-
schaft zu gegenseitigen Lernprozessen voraussetzen.  
Ausgangspunkt für das Kapitel war die zweite Teilfrage der Forschungsfrage: „Wie 
wird im Rahmen der deutschsprachigen Theologie und im kirchlichen Handeln das als 
„reverse mission“ gedeutete Phänomen rezipiert?“ 
Reflektiert man die Rezeption des Phänomens in Deutschland und betrachtet man dazu 
die verschiedenen Ebenen und Akteure der Rezeption, kommt man zu einem diversifi-
zierten Ergebnis.  
Auf theologischer Ebene findet eine Rezeption des Phänomens, verstärkt seit der Jahr-
tausendwende, statt. Dabei wird der Begriff „reverse mission“ von vielen deutschspra-
chigen Missionswissenschaftlerinnen und Missionswissenschaftlern enger verstanden als  
in den Perspektiven afrikanischer Herkunft. Das Phänomen afrikanischer Mission und 
afrikanisch-christlicher Diaspora wird jedoch unter den Begriffen „Migrationskirchen“, 
„Gemeinden anderer Sprache und Herkunft“, „global mission“, „common mission“ und 
„internationale Kirchen“ rezipiert. Dabei ist anzumerken, dass gerade bis zum Jahr 2010 
die theologische Rezeption auf wenige Fachleute beschränkt blieb. Allerdings fand die 
Rezeption sowohl im landeskirchlichen als auch im neupietistisch-evangelikalen Raum 
statt. Beide Ströme der seit den 1970er Jahren getrennten Strömungen der Missionswis-
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senschaft setzen sich mit dem Thema auseinander. Dies zeigt sich in Tagungen der „Deut-
schen Gesellschaft für Missionswissenschaft“ und des „Evangelischen Arbeitskreises für 
Mission, Kultur und Religion“ zum Phänomen. Diese Tagungen schlagen sich auch in 
Veröffentlichungen nieder und bereichern so die theologische Rezeption des Phänomens. 
Ein verstärkter Diskurs über die Grenzen der Strömungen hinweg wäre wünschenswert 
und würde die Qualität der Rezeption bereichern und ein größeres Gesamtbild ermögli-
chen. Charakteristisch für die frühe Phase des Diskurses ist die Suche nach angemessenen 
Begrifflichkeiten und hilfreichen Typologien, denn viele Kirchen und Fakultäten entde-
cken das Thema des globalen Christentums erst für sich.  
Die Initiativen zur theologischen Aus- und Weiterbildung von Leiterinnen und Leitern 
von Migrationskirchen stehen an der Schnittstelle zwischen theologischer und kirchlicher 
Rezeption des Phänomens. Häufig sind die führenden Akteure des theologischen Diskur-
ses auch in die praktische Umsetzung von Bildungsangeboten involviert. Es handelt sich 
dabei wohl um ein reziprokes Geschehen, in dem Leiter von Ausbildungskursen gleich-
zeitig auch theologische Kompetenz in Bezug auf das Phänomen gewinnen. Die Kurse 
der Landeskirchen spiegeln unterschiedliche Schwerpunkte wider. Eine großflächige 
Auswertung der Erfahrungen der unterschiedlichen Kurse und ihrer Konzepte steht noch 
aus. Sie ist ein dringendes Desiderat des theologischen Diskurses, eine Notwendigkeit 
zur Qualitätssicherung und wäre selbst Teil einer verantworteten Rezeption des Phäno-
mens. Besondere Beachtung verdient die Neuausrichtung des ehemaligen Missionssemi-
nars Hermannsburg. Das Konzept einer Fachhochschule für Interkulturelle Theologie ist 
wohl der weitreichendste Schritt in der theologischen Aus- und Weiterbildung für Chris-
ten mit Migrationshintergrund. Es bleibt abzuwarten, welche langfristigen Auswirkungen 
das Studienangebot auf die kirchliche Landschaft hat und inwieweit in Zukunft auch Lei-
tungspositionen in den Landeskirchen an Christen afrikanischer Herkunft vergeben wer-
den. Die Freikirchen wiederum stehen vor eigenen Herausforderungen, welche häufig mit 
ihrer kongregationalistischen Struktur einhergehen. Die größere Durchlässigkeit und Fle-
xibilität dieses Kirchenmodells bietet jedoch auch große Chancen für die Integration von 
Missionsgemeinden. Bei ähnlichen Fragestellungen könnte die gemeinsame Reflexion 
der gestarteten Initiativen helfen, weitere hilfreiche Schritte auf dem Weg von internati-
onalen Gemeindebünden in Deutschland zu gehen. Zahlenmäßig befindet sich gerade der 
Bund Freikirchlicher Pfingstgemeinden auf diesem Weg. Theologische Forschung zu 
dessen Integrationsbemühungen könnte helfen, Modelle für gelingendes Miteinander – 
auch für andere Freikirchen und Kirchen – zu gewinnen.  
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Mit den Aus- und Weiterbildungskursen der Landeskirchen sowie den Integrations-
programmen der Freikirchen haben sich erste Strukturen in der kirchlichen Landschaft in 
Deutschland entwickelt, welche der Rezeption des Phänomens Rechnung tragen. Weitere 
Strukturen sind durch Pfarrstellen, Konvente internationaler Gemeinden und Forschungs-
einrichtungen, wie etwa an der Universität Bayreuth, geschaffen worden. Auch einzelne 
Missionsgesellschaften haben entweder ihre Struktur hin zu transnationalen Netzwerken 
weiterentwickelt – wie etwa die Vereinte Evangelische Mission – oder nutzen das Phä-
nomen der „reverse mission“ als Ressource missionarischer Arbeit in Deutschland – etwa 
die Marburger Mission. Abseits der geschaffenen Strukturen wird das Phänomen in der 
Breite der kirchlichen Landschaft noch kaum rezipiert. Die häufig für Christen deutscher 
Herkunft kaum sichtbaren und so weitestgehend unbekannten Strukturen der Migrations-
kirchen finden sich wohl kaum im Bewusstsein von Entscheidungsträgern in Gesell-
schaft, Kirche und theologischen Ausbildungsstätten. Zwar dürften prinzipiell die ver-
schobenen regionalen Schwerpunkte der Weltchristenheit bekannt sein, allerdings scheint 
es, als ob dies kaum Auswirkungen auf Denken und Entscheidungen in deutschen Kir-
chen und Freikirchen habe.  
So ist festzustellen, dass es eine Rezeption des Phänomens in der deutschsprachigen 
Theologie, besonders im Bereich der Interkulturellen Theologie / Missionswissenschaft 
gibt. Diese behandelt das Phänomen jedoch kaum unter dem Begriff der „reverse mis-
sion“. Die Diskussion hat in den letzten fünfzehn Jahren erheblich an Dynamik gewon-
nen. Dies schlägt sich auch in Programmen und Initiativen der Landes- und Freikirchen 
sowie übergemeindlicher Netzwerke nieder. Dabei ist jedoch der Diskurs über das Phä-
nomen und dessen Rezeption weitestgehend auf eine vergleichsweise kleine Gruppe von 
Fachleuten beschränkt. Es ist eine Aufgabe für die Zukunft die Rezeption des Phänomens 
durch Begegnungen, gemeinsame Projekte, in gewisser Weise durch Lobbyarbeit und 
durch theologische Forschung auf eine breitere Basis zu stellen und so Gesellschaft und 
Kirchen auf die Auswirkungen der Veränderungen in der Weltchristenheit vorzubereiten. 
Darin liegt eine große Herausforderung, aber eben auch ein theologischer Imperativ für 
Kirche und Theologie in Deutschland.  
Nachdem in einem eingehenden Vergleich ausgewählter Perspektiven afrikanischer 
Herkunft untersucht wurde, wie das mit „reverse mission“ bezeichnete Phänomen von 
diesen verstanden wird und überblicksartig offengelegt wurde, wie dieses Phänomen in 
Deutschland rezipiert wird, soll nun zum Abschluss gefragt werden, welche vorläufigen 
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Schlussfolgerungen sich daraus für Theologie und Kirche ergeben. Damit verbunden ist 
die Beantwortung der dritten Teilfrage der Forschungsfrage:  
„Welche Schlussfolgerungen ergeben sich aus den Perspektiven afrikanischer Her-
kunft und der bisherigen Rezeption der „reverse mission“ in Theologie und Kirche für 
Missionstheologie und kirchliche Praxis in Deutschland?“ 
Nach einer knappen Zusammenfassung des erarbeiteten Forschungsstandes, sollen 
Schlussfolgerungen für die Themenfelder „missionstheologische Forschung“, „kirchliche 
Praxis in Deutschland“, „Arbeit der eigenen Kirche“ und „eigene theologische und ge-
meindliche Arbeit“ formuliert werden. Ihrem Charakter nach sind die Schlussfolgerungen 
keine fertigen Konzepte. Vielmehr sollen sie anzeigen, welche Auswirkungen die Sicht 
von Theologen afrikanischer Herkunft und die deutsche Rezeption haben könnten. Die 
Schlussfolgerungen sind daher als thesenartige Gedanken zur Diskussion und nicht als 
fertige Konzepte zu verstehen. Sie sollen zum Weiterdenken anregen und Impulse für die 
weitere Auseinandersetzung geben. Dabei arbeiten sie die einzelnen Aspekte nicht aus, 
sondern geben Anstöße und zeigen Forschungsdesiderate in den einzelnen Themenfel-
dern.  
Betrachtet man die Ergebnisse der Komparation in Kapitel 3.3.7 und die Folgerungen, 
die sich daraus für das Fach Interkulturelle Theologie / Missionswissenschaft ergeben, so 
kann man feststellen, dass auf einige Chancen und Herausforderungen in der Rezeption 
des Phänomens durch Theologie und Kirche in Deutschland angemessen reagiert wird. 
Andere Bereiche scheinen noch klärungsbedürftig. Auf Chancen und Herausforderungen 
dieser Bereiche und auf mögliche Handlungsoptionen sollen die Schlussfolgerungen in 
diesem Kapitel hinweisen.  
Beim Vergleich der Perspektiven afrikanischer Herkunft fielen die reichhaltigen bib-
lischen Bezüge und die theologischen Deutungen zum Thema Migration und Mission auf. 
In der Rezeption des Phänomens in Deutschland stehen dagegen eher Fragen nach be-
grifflichen und typologischen Grundlagen des Diskurses im Fokus. Das Konzept des 
„blessed reflex“ als einer frühen Hoffnung der neuzeitlichen Missionsbewegung spielt in 
der Rezeption in Deutschland keine Rolle. Konzentrieren sich die Perspektiven afrikani-
scher Herkunft in ihrem Diskurs – mit einer gewissen Ausnahme bei Adogame – auf 
afrikanische Mission in Europa mit einer kulturüberschreitenden Intention, wird der Dis-
kurs in Deutschland stark kirchlich gefasst. Es werden Typologien von Migrationskirchen 
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diskutiert und Bezeichnungen für die Gemeindeformationen christlicher Migranten ge-
sucht. Eine stärkere theologische Reflexion des Phänomens könnte von den Perspektiven 
afrikanischer Herkunft für den Diskurs in Deutschland kritisch übernommen werden.  
Das starke Monitum der Perspektiven afrikanischer Herkunft, dass die afrikanischen 
Kirchen und damit auch ihre Missionen nicht rein als Reaktion auf westliche Missions-
anstrengungen zu verstehen sind, wird im Diskurs in Deutschland positiv gewürdigt. Da-
bei ist freilich zu hinterfragen, inwieweit es sich dabei ausschließlich um die reflektierte 
Einschätzung von Experten des Gebietes der Interkulturellen Theologie / Missionswis-
senschaft handelt. Die Frage, wie das Mitglieder und Verantwortungsträger einzelner Kir-
chen wahrnehmen, wäre zu untersuchen.  
In den Perspektiven afrikanischer Herkunft werden stark theologische Deutung und 
Ansätze der Soziologie und der Migrationsstudien miteinander ins Gespräch gebracht. 
Mission und Migration werden als reziproke Einflussfaktoren verstanden. In der deut-
schen Rezeption wird entweder der missionarische Impetus der neuen, afrikanischen Mis-
sionskirchen kaum beachtet und das Phänomen der Interkulturalität und Migration isoliert 
gesehen oder es werden die Kirchen hauptsächlich als missionarische Kraft wahrgenom-
men, ohne theoriegesättigt die Umstände von Migration zu beleuchten. Der Austausch 
mit Wissenschaftlern wie Adogame könnte hier die Diskussion in Deutschland berei-
chern.  
Sowohl in den Perspektiven afrikanischer Herkunft als auch in der Rezeption des Phä-
nomens in Deutschland spielt die Frage nach den Begrifflichkeiten eine Rolle. „Reverse 
mission“ wird von den Perspektiven afrikanischer Herkunft als bestimmender, aber wei-
testgehend ungeeigneter Begriff verstanden. In der Rezeption in Deutschland wird der 
Begriff „reverse mission“ spezifischer gebraucht. Er ist darum weniger bestimmend und 
so auch nicht unbedingt notwendig. Die Lösung vom Begriff „reverse mission“ scheint 
ratsam. Das von Kwiyani vorgeschlagene Modell der „multikulturellen Missionsbewe-
gung“ könnte eine Alternative darstellen. Im deutschen Kontext müsste sich noch erwei-
sen, inwieweit eine so starke Fokussierung auf den Aspekt der Mission mitgetragen wird. 
Scheint es doch so, dass sich die Rede von den Migrationskirchen weitestgehend durch-
gesetzt hat, auch wenn es einzelne Anfragen daran gibt. Diese werden im Kontext der 
zweiten und dritten Generation dieser Kirchen sicherlich verstärkt auftreten, wenn die 
unmittelbare Migrationserfahrung nicht mehr bestimmend für die Kirchen ist. Begriffe 
wie „interkulturelle / multikulturelle Gemeinde“ könnten an die Stelle der „Migrations-
kirchen“ treten.  
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Als Schwächen vieler Gemeinden der afrikanisch-christlichen Diaspora nennen die 
Autoren afrikanischer Herkunft die monokulturelle Realität vieler Gemeinden. Diese er-
reichen Westeuropäer kaum und werden so ihrem Anspruch an eine „reverse mission“ 
nicht gerecht. Das führt zur Gefahr einer Ghettobildung in monokulturellen Gemeinde-
formen. Als Gründe dafür sehen die Autoren die häufig geringe theologische Bildung der 
Kirchenleiter, welche eine Kontextualisierung erschwert. Interkulturelle Begegnungen, 
gemeinsame Projekte und theologische Bildungsprogramme könnten von Seiten der deut-
schen Kirchen und Bildungsträger helfen, die Schwächen der Migrationskirchen abzu-
mildern. Dafür ist auch die Bereitschaft zu interkulturellem Lernen auf Seiten der deut-
schen Kirchen notwendig.  
Eine Stärke der Gemeinden der afrikanisch-christlichen Diaspora liegt in der Arbeit 
mit Flüchtlingen. Diese wird durch die aktuellen politischen und gesellschaftlichen Ent-
wicklungen immer wichtiger. Gerade in Deutschland ist der Bedarf an Kompetenzen und 
Ressourcen auf dem Gebiet der Flüchtlingshilfe und Integration enorm. Deutsche Kirchen 
könnten diese Kompetenzen stärker nutzen, indem sie gemeinschaftliche Projekte entwi-
ckeln, um so die eigenen Ressourcen mit den Kompetenzen der Migrationskirchen zu 
verbinden. Eine weitere Stärke liegt in der missionarischen Motivation und Kompetenz 
der Migrationskirchen. Zwar scheitern die Gemeinden häufig an der Kontextualisierung 
ihrer Konzepte, doch bringen sie viele Kompetenzen im Feld der Evangelisation in die 
deutsche kirchliche Landschaft ein. Diese Kompetenzen auch für deutsche Kirchen 
fruchtbar zu machen und gleichzeitig kritisch zu reflektieren, muss ein Teil einer partner-
schaftlichen Rezeption des Phänomens sein. 
Es zeigt sich, dass Gemeinsamkeiten, Überschneidungen und Verschiedenheiten im 
Blick auf das Phänomen existieren. Dabei kann es nicht das Ziel sein, alle diese Span-
nungen aufzuheben. Vielmehr geht es darum, Schlussfolgerungen zu ziehen, welche eine 
kreative Spannung der einzelnen christlichen Traditionen in Deutschland aufrechterhal-
ten und produktiv nutzen.  
Schon in Kapitel 3.3.8 wurden Folgerungen für die missionstheologische Forschung 
aus der Komparation der Perspektiven afrikanischer Herkunft abgeleitet. Die Reflexion 
des kulturüberschreitenden Anspruchs und der kulturüberschreitenden Realität des christ-
lichen Glaubens stellt für die gesamte Theologie eine Querschnittaufgabe dar. Diese ist 
besonders – aber nicht ausschließlich – im Bereich der Missionswissenschaft zu leisten. 
Die missionstheologische Auseinandersetzung mit dem Phänomen muss nach Ansicht 
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des Autors auf drei Ebenen geschehen, welche den Anschluss an andere theologische 
Teildisziplinen und Diskurse ermöglichen.  
Historisch-theologisch ist die historische Genese von Migrationskirchen in Deutsch-
land und in ihrer transnationalen Gestalt zu erforschen. Erste Einzelstudien zur Historik 
bestimmter Kirchen existieren bereits. Die Arbeit in diesem Forschungsgebiet ist fortzu-
setzen und auch an den Lehrstühlen für Kirchengeschichte zu intensivieren. Gleichzeitig 
muss dem Christentum als globaler Religionsformation dadurch Rechnung getragen wer-
den, dass Kirchengeschichte als Geschichte des globalen Christentums verstanden wird. 
Natürlich sind dabei Schwerpunktsetzungen auf bestimmte Aspekte legitim. Das Ganze 
der Geschichte des globalen Christentums darf dabei aber nicht aus dem Blick geraten. 
Entscheidend dafür scheinen entsprechende Veröffentlichungen, wie etwa von Wilken 
(2012) für die frühere Phase des globalen Christentums oder das Textbuch von Kon-
schorke, Ludwig und Delgado (2007). Der Lehrstuhl zur „Außereuropäischen Christen-
tumsgeschichte“ an der Ludwig-Maximilians-Universität in München setzt die Forderung 
nach einer globalen Geschichte des Christentums beispielhaft für den deutschen Sprach-
raum um. Mehr solcher Projekte wären notwendig, um die globale Geschichte des Chris-
tentums in das Bewusstsein der theologischen Öffentlichkeit zu rücken. So könnte auch 
die Historizität afrikanischer Kirchen ausreichend erforscht und gewürdigt werden.  
Biblisch-theologisch sind, vor allem mit Blick auf die Anfragen von Seiten afrikani-
scher Theologen, Antworten auf die Frage nach Inhalt und Ziel von „Mission“ erforder-
lich. Der Begriff ist durch die historische Verbindung von westlicher Mission und west-
lichem Imperialismus belastet. Er muss in einem globalen Diskurs durch Christen ver-
schiedener Hintergründe neu von den Schriften des Alten und Neuen Testaments her ge-
füllt werden. Dabei ist zu hinterfragen, ob die Konzentration auf eine eigenständige „In-
terkulturelle Theologie“, wie sie etwa Küster (2011:30) fordert, sachgemäß ist. Es steht 
die Frage im Raum, ob „eine von Europa aus vorgetragene Forderung nach Verzicht auf 
Mission zu einer neuen Variante der eurozentrischen Bevormundung zu werden“ (Feldt-
keller 2013:7) droht. Somit ist die Bearbeitung der biblisch-theologischen Grundlagen 
der Mission, mit Blick auf das in dieser Arbeit untersuchte Phänomen auch eine Frage 
nach der Ausrichtung des Fachgebiets „Missionswissenschaft / Interkulturelle Theolo-
gie“. Interkulturelle Aspekte sollten im Diskurs über das Phänomen ebenso eine Rolle 
spielen, wie biblische-theologische Begründungen von Grund, Gegenstand und Ziel 
christlicher Mission.  
Im Bereich der systematisch-theologischen Reflexion stellt sich die Frage nach der 
Gestalt und der Abgrenzung des Phänomens. Sind etwa afrikanische Gemeinden in 
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Deutschland auf dem Hintergrund globaler Migrationsströme oder auf dem Hintergrund 
globaler Mission zu verstehen? Die Antwort wird wohl in beidem liegen. Es ist jedoch 
im Rahmen dieser Arbeit deutlich geworden, dass das Phänomen unterschiedlich gedeu-
tet wird. Die Perspektiven afrikanischer Herkunft betonen stärker den Aspekt der Mis-
sion, während deutsche Theologen verstärkt auf den migrantischen Hintergrund der Ge-
meinden abheben. Hier stellt sich aus systematisch-theologischer Perspektive die Frage, 
welche Theorien und Perspektiven zu einer theoriegeleiteten Analyse des Phänomens ge-
eignet sind. Eine weitere Frage, die sich im Bereich systematisch-theologischer Reflexion 
ergibt, ist die Frage nach der Universalität und der Kontextualität von  Kirche. Hock 
(2011a), Küster (2011) und Wrogemann (2012) greifen in ihren jeweiligen Einführungen 
zur Interkulturellen Theologie die Fragen nach der Kontextualität von Theologie auf. Sys-
tematische Theologie kann hier gemeinsam mit der Missionswissenschaft / Interkulturel-
len Theologie einen Beitrag zur Verhältnisbestimmung von Kontextualität und Katholi-
zität afrikanischer Kirchen leisten.  Damit verbunden ist die Frage, wie ökumenische Be-
ziehungen angemessen gestaltet werden können, so dass sowohl die Spezifika der einzel-
nen Kulturen als auch die Zugehörigkeit zu einer Nachfolgegemeinschaft deutlich wer-
den.  
Konzepte und Fragestellungen der Missionswissenschaft, wie etwa die Konzeption der 
„missio dei“ oder die Frage nach „Religionsfreiheit und Glaubenswechsel“ wurden in der 
Geschichte immer wieder von anderen Teildisziplinen – gerade in der systematischen 
Theologie – rezipiert. Es stellt sich die Frage, welche Rolle das Phänomen afrikanischer 
Mission und afrikanischer Kirchengründungen für die Ekklesiologie spielen wird. Bisher 
fehlen systematisch-theologische Überlegungen zur Frage der Gründung von Ortsge-
meinden und unabhängigen Kirchen fast vollständig.  
Die oben genannten Schlussfolgerungen für die missionstheologische Forschung rei-
chen teilweise weit über das klassische Fachgebiet der Interkulturellen Theologie / Mis-
sionswissenschaft hinaus. Zentrale Aufgabe des Faches Interkulturelle Theologie / Mis-
sionswissenschaft wird es sein, Kenntnisse über das globale Christentum und die Migra-
tionskirchen zu sammeln und missionstheologisch zu deuten. Gleichzeitig ist es Aufgabe 
des Faches, als Lerngemeinschaft mit Leitern und Theologen der Migrationskirchen in 
vertiefter Gemeinschaft den Austausch in einem gegenseitigen Lernprozess zu suchen. 
Die so gewonnenen Erkenntnisse muss das Fach in das Ganze der deutschsprachigen 
Theologie und in die Kirchen einspeisen, um so zu erklären und nötige Handlungen zu 
initiieren.  
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Mit dem Blick auf angemessene ekklesiologische Modelle in einer zunehmend multi-
kulturellen und durch eine hohe Anzahl von Flüchtlingen geprägten Gesellschaft, ist es 
Aufgabe der Interkulturellen Theologie / Missionswissenschaft, Modelle multikultureller 
Gemeinden theologisch zu begründen und fachkundig zu begleiten. Die Erfahrungen aus 
Praxismodellen müssen ausgewertet und gedeutet werden, um dann wiederum in die 
kirchliche Praxis zurückgespielt zu werden. Diese Arbeit versucht mit ihrer Orientierung 
am „cycle of mission praxis“ genau das in kleinstem Rahmen zu leisten. Dabei werden 
auch immer wieder Fragen nach der Kybernetik im interkulturellen Raum gestreift und 
so Bezüge zur praktischen Theologie möglich.  
Neben der klassischen, durch Gremienarbeit bestimmten Ökumene, muss die Interkul-
turelle Theologie / Missionswissenschaft nach neuen Formen der Kooperation suchen. 
Die Stimme der gesamten Christenheit in Deutschland ist notwendig, um kompetent und 
umfassend zu gesellschaftlichen Themen Stellung zu nehmen. Gerade im Kontext von 
Interkulturalität, Migration, Flucht und Vertreibung können die Christinnen und Christen 
der Migrationskirchen wichtige Impulsgeber für ein glaubhaftes Zeugnis in der Gesell-
schaft sein.  
Verstanden als interdisziplinäres Fach, kann die Interkulturelle Theologie / Missions-
wissenschaft das Themenfeld von Migration und Mission aus der Verbindung unter-
schiedlicher Fachperspektiven her deuten. Beispielhaft dafür können Zugänge von Wis-
senschaftlern afrikanischer Herkunft, etwa Adogame, aber auch von deutschen Wissen-
schaftlerinnen, etwa Dümling, sein.  
Neben inhaltlichen und fachspezifischen Schlussfolgerungen zur missionstheologi-
schen Deutung des Phänomens scheinen auch Schlussfolgerungen für den Modus des Fa-
ches Interkulturelle Theologie / Missionswissenschaft angemessen.  
Zum einen sollte es für einen aufrichtigen globalen Diskurs gelingen, stärker Perspek-
tiven afrikanischer Herkunft in Konferenzen, Lehrangeboten und Veröffentlichungen der 
Fachsozietäten zu integrieren. Lehrstühle des Faches sind in Deutschland überwiegend 
von deutschen Theologen besetzt.31 Dies scheint auf Dauer einem multikulturellen Kon-
text nicht angemessen. Viele Stimmen im internationalen Diskurs, wie Kwiyani und 
Adogame, haben zeitweise in Deutschland gelebt und gearbeitet. Es gäbe folglich kom-
petentes, wissenschaftlich etabliertes Personal, mit welchem Lehrstühle besetzt werden 
könnten.  
                                                 
31 Eine Ausnahme bildet etwa der katholische Stiftungslehrstuhl für Missionswissenschaft und Dialog der Religionen, 
welchen Prof. Dr. Chibueze C. Udeani an der Universität Würzburg innehat.  
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Zum anderen scheint die historische Teilung der Akteure des Fachs Interkulturelle 
Theologie / Missionswissenschaft in eine neupietistisch-evangelikale und in eine univer-
sitäre-liberale Strömung nicht angemessen. Gerade auf dem Feld der Migrationskirchen 
sind die Diskrepanzen theologischer Überzeugungen teilweise so erheblich, dass die Tei-
lung der inzwischen nicht mehr unbedingt so ausgeprägten Konfrontationsstellungen aus 
den 1970er und 1980er Jahren für einen jungen Theologen anachronistisch anmuten. Ge-
meinsame Konferenzen und Publikationen würden zudem zu einem umfassenderen Ver-
ständnis des Phänomens beitragen. Hier liegt eine Chance darin, über der missionstheo-
logischen Arbeit am Phänomen überkommene Frontstellungen und Doppelstrukturen in 
den Fachgesellschaften aufzuheben. Kontakte durch die gemeinsame Arbeit mit Migrati-
onskirchen zwischen dem Bund Freikirchlicher Pfingstgemeinden und den Landeskir-
chen zeigen beispielhaft, dass dies möglich sein kann.  
In einer globalisierten, multikulturellen und gleichzeitig zunehmend entkirchlichten 
Gesellschaft kommt dem Fach Interkulturelle Theologie / Missionswissenschaft eine 
zentrale Bedeutung für die Theologie zu. Es ist die Verantwortung der Akteure dieses 
Faches, dieser Bedeutung gemeinsam und nach bestem Wissen, in wissenschaftlicher 
Redlichkeit und in geistlicher Demut nachzukommen. 
Neben Schlussfolgerungen für das Fach Interkulturelle Theologie / Missionswissen-
schaft ergeben sich aus den Schwerpunktverschiebungen der Weltchristenheit sowie aus 
der afrikanischen Mission und christlichen Diaspora auch Konsequenzen für die kirchli-
che Praxis in Deutschland.  
Zunächst scheint die Schlussfolgerung notwendig, dass die deutschen Landes- und 
Freikirchen – auch über ihre Fachleute auf dem Themengebiet hinaus – verstärkt die Exis-
tenz afrikanischer Christen und Gemeinden in Deutschland wahrnehmen sollten. Das 
Phänomen findet sich kaum in der alltäglichen Arbeit von Entscheidungsgremien, Seel-
sorgern und Gemeinden wieder. Es scheint notwendig, Wissen, Beziehungen und inter-
kulturelle Kompetenz zu erarbeiten und zu nutzen.  
Damit einher geht für die traditionellen Landes- und Freikirchen die Erkenntnis, dass 
sie keinen Alleinvertretungsanspruch für das „Protestantische“ in einer multikulturellen 
Gesellschaft haben. Es kommt hier schon lange immer wieder zu Reibungen zwischen 
Landes- und Freikirchen, deshalb ist Anerkennung der pluralen Gestalt der evangelischen 
Konfessionsfamilie nötig. Es gibt eine Vielzahl von Kirchen, auch von Christen mit Mig-
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rationshintergrund, welche sich als evangelisch verstehen und dabei andere Schwer-
punkte in ihrem Geschichtsverständnis setzen als die stark durch die Reformation gepräg-
ten deutschen Kirchen.32 Im Rahmen des Reformationsjubiläums könnte das Ausdruck 
finden, wobei in persönlichen Gesprächen des Autors mit Vertretern verschiedener Frei-
kirchen deutlich wird, dass diese sich aktuell nicht in die Vorbereitungen zum Jubiläum 
eingebunden fühlen. 
Es wurde in den Perspektiven afrikanischer Herkunft deutlich, dass eine gemeinsame 
Klärung des Missionsbegriffs notwendig ist. Diese Klärung sollte nicht nur im Bereich 
des Fachdiskurses der Interkulturellen Theologie / Missionswissenschaft geführt werden. 
Der Diskurs soll seinen Ort im aufrichtigen Dialog über Grundlage, Methoden und Ziel 
von Mission in Deutschland mit den Gemeinden vor Ort haben. Die ausdifferenzierte 
Gremienstruktur der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen muss sich dafür zumin-
dest vor Ort öffnen, um den Dialog auch mit einzelnen internationalen Gemeinden zu 
führen. Ist das nicht möglich oder gewünscht, müssen andere lokale Plattformen, wie 
etwa „Gemeinsam für Berlin“, gefunden und genutzt werden. Es kann dabei nicht darum 
gehen, den Migrationskirchen schlicht zu erklären, dass ihre Art der Mission in Deutsch-
land nicht in den Kontext passe. In einer fortschreitend entkirchlichten Gesellschaft müs-
sen auch die deutschen Kirchen bereit und offen sein, sich von den Migrationskirchen 
hinsichtlich ihres Missionsverständnisses und ihrer Missionspraxis hinterfragen zu las-
sen. Feldtkellter (2013:8) weist zurecht auf diesen Aspekt und auf seine Auswirkungen 
auf die Diskussion um den Fachbereich Interkulturelle Theologie / Missionswissenschaft 
hin. Dabei ist darauf zu achten, dass das Machtgefälle zwischen vermietenden deutschen 
Kirchen und den eingemieteten Migrationskirchen, zwischen den theologisch langjährig 
ausgebildeten deutschen Pastorinnen und Pastoren und den ehrenamtlichen Leiterinnen 
und Leitern der Migrationskirchen nicht ausgenutzt wird. Hier besteht die Gefahr eines 
versteckten Eurozentrismus. Man könnte zum Beispiel auch denjenigen für den kompe-
tenteren Kirchenleiter halten, dem es gelingt, neben einer anderen hauptberuflichen Tä-
tigkeit eine Gemeinde zu gründen und aufzubauen.  
Während viele deutsche Kirchen Mitglieder verlieren, sind in den letzten Jahren etli-
che Migrationskirchen entstanden. Umstrukturierungen in den deutschen Kirchen sollten 
dabei mit bedenken, inwieweit sie die neu entstandenen Migrationskirchen unterstützen 
können. So sind internationale Gemeinden häufig auf der Suche nach Räumen in welchen 
sie sich versammeln können, während sowohl die evangelische als auch die katholische 
                                                 
32 Vergleiche hierzu etwa den Einleitungsartikel von Biehl und Richebächer (2015) im Jahrbuch Mission 2015, welches 
sich mit dem globalen Verständnis von Reformation auseinandersetzt (EMW 2015).  
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Kirche in Deutschland nicht mehr genutzte Immobilien zu verkaufen sucht. Es wäre an-
gemessen, auf den höchstmöglichen finanziellen Profit zu verzichten und dafür die 
Räume an neue entstandene internationale Gemeinden zu veräußern. Gleichzeitig stellt 
sich die Frage, inwieweit die deutschen Kirchen bereit sind, Aufgaben im öffentlichen 
Raum an neue internationale Kirchen zu übergeben. Wo es nicht genügend Pfarrer für 
Schulgottesdienste, Ansprachen und andere Anlässe gibt, könnte man überlegen, welche 
Aufgaben davon in Zukunft von Migrationskirchen wahrgenommen werden könnten.  
Die wohl wichtigste und langfristigste Aufgabe der kirchlichen Praxis in Deutschland 
wird es sein, Modelle internationaler und multikultureller Gemeinden in Deutschland zu 
entwickeln, zu erproben und zu reflektieren. Noch gibt es wenige gelingende Modelle 
von Ortsgemeinden, in welchen sich sowohl Christen deutscher als auch vielfältiger an-
derer kultureller Hintergründe als eine Gemeinde versammeln. Häufiger gibt es Modelle, 
in welchen verschiedene Gemeinden und ethnische Gruppen ein Gebäude gemeinsam 
nutzen oder als Netzwerk zusammenarbeiten. Einige dieser Gemeinden sind aus Migra-
tionskirchen entstanden, welche nun auch Christen deutscher Herkunft integriert haben. 
Andere Modelle sind aus deutschen Gemeinden entstanden, welche erfolgreich Christen 
mit Migrationserfahrungen integriert haben. Es bleibt eine Herausforderung, dass nicht 
eine Ethnie, eine Kultur und eine christliche Tradition die Gemeinde dominiert. Überle-
gungen für hilfreiche Modelle multikulturellen Gemeindebaus in Deutschland gibt es 
(etwa Reimer 2011). Es wird jedoch kein Weg an der mutigen und geduldigen Erprobung 
und Weiterentwicklung dieser Modelle vorbeiführen. Dabei sind multikulturelle Gemein-
den nicht nur als Modell gesellschaftlicher Integration wünschenswert. Sie sind eine the-
ologische Notwendigkeit, nimmt man das Pfingstereignis als Grundlage eines neutesta-
mentlichen Gemeindeverständnisses. Darüber hinaus sind sie missionsstrategisch wün-
schenswert, kann doch eine multikulturelle Gesellschaft am ehesten von einer multikul-
turellen Gemeinde kontextsensibel mit dem Evangelium erreicht werden.  
Über die Erprobung gelingender Modelle von multikulturellen Ortsgemeinden hinaus 
stellt sich – wohl sogar zeitlich vorgeordnet – für die Landes- und Freikirchen die Frage 
nach der Entwicklung einer internationalen Kirchenstruktur. Viele Migrationskirchen wä-
ren gerne Teil einer deutschen Kirche, vorausgesetzt, sie müssen sich dafür nicht in deren 
System assimilieren. Modelle echter gegenseitiger Integration scheinen notwendig, sollen 
die vielen entstehenden Migrationskirchen in die bestehenden deutschen Kirchen inte-
griert werden. Vor dieser Aufgabe stehen Landes- und Freikirchen gleichermaßen. Aller-
dings bringen sie dafür unterschiedliche Voraussetzungen und Herausforderungen mit.  
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Ein partnerschaftlicher Austausch der deutschen Kirchen untereinander und ein Aus-
tausch mit den Migrationskirchen sind dafür geboten. Nur so scheint es möglich, den Weg 
zu einer ökumenischen Gemeinschaft von Christen unterschiedlichster Herkunft in 
Deutschland gemeinsam zu meistern. Dabei können alle Kirchen den Prozess im Ver-
trauen auf die einheitsstiftende Kraft des Heiligen Geistes gehen. Ohne diese wäre das 
Entstehen der Kirche an Pfingsten ebenso wenig möglich gewesen wie die Ausbreitung 
des Evangeliums durch verschiedene Kulturen in verschiedenen Zeiten.  
Schon in Kapitel 1.1 wurde offengelegt, dass der Autor ordinierter Pastor der City-
Church Würzburg im Bund Freier evangelischer Gemeinden in Deutschland ist. Darüber 
hinaus ist der Autor Kreisvorstand im Nordbayerischen Kreis des Bundes. Somit ist ihm 
die Situation im Bund Freier evangelischer Gemeinden mit seinen Ortsgemeinden und 
Bundeswerken besser vertraut als die Situation in anderen Kirchen. Die Schlussfolgerun-
gen, welche für den missionstheologischen Diskurs und die kirchliche Praxis in Deutsch-
land gezogen wurden, gelten auch für den Bund Freier evangelischer Gemeinden. Den-
noch sollen an dieser Stelle spezifischere Konsequenzen des Phänomens für den Bund 
Freier evangelischer Gemeinden gezogen worden. Diese können teilweise als Beispiel für 
Entwicklungsprozesse in anderen Freikirchen gelten. 
Im Bund Freier evangelischer Gemeinden gibt es verschiedene Christen und Gemein-
den mit Migrationserfahrung. Es handelt sich dabei sowohl um Christen, welche sich in 
traditionelle Ortsgemeinden des Bundes integriert haben als auch um solche, welche sich 
in spezifischen internationalen Gruppen der Gemeinden versammeln. Häufig feiern diese 
Gemeinden neben den Hauptgottesdiensten der deutschen Gemeinde eigene kleinere Got-
tesdienste in anderen Sprachen und treffen sich zu Bibelstunden, welche auch einen star-
ken Gemeinschaftsaspekt beinhalten. In den letzten Jahren ist besonders eine Zunahme 
von iranischen Gruppen zu verzeichnen. Dies hat auch, aber nicht nur, mit den Flücht-
lingsströmen in Folge der Kriege im Nahen Osten zu tun. Darüber hinaus gibt es einzelne 
Gemeinden anderer Sprache und Herkunft – meist mit afrikanischen Wurzeln – welche 
als selbstständige Gemeinden agieren. Einige dieser Gemeinden sind inzwischen selbst-
ständige Ortsgemeinden im Bund. Viele kooperieren dabei weiterhin eng mit einer deut-
schen Freien evangelischen Gemeinde, deren Räume sie nutzen. Daneben gibt es einige 
Gemeinden mit einer starken russlanddeutschen Prägung. Da es sich dabei häufig um 
ehemalige Mennoniten oder Evangeliums-Christen-Baptisten handelt, gibt es hier jedoch 
weniger Sprachbarrieren. Auch nehmen Angehörige dieser Migrantengruppe häufiger ein 
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Studium an der Hochschule des Bundes in Ewersbach auf, was die Integration in die Pas-
torenschaft des Bundes erleichtert.  
Trotz der Entwicklung hin zu einer Internationalisierung des Bundes, gibt es bisher 
kein Programm, welches vergleichbar zu den Programmen des Bundes Freikirchlicher 
Pfingstgemeinden und des Bundes Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden zur theologi-
schen Bildung und Integration von Leiterinnen und Leitern von Migrationskirchen in den 
Bund beiträgt. Es ist für den Bund daher zu prüfen, inwieweit Bedarf an einem solchen 
Programm besteht. Für die Entwicklung eines solchen Programmes ist es wichtig, sowohl 
die Leiterinnen und Leiter der internationalen Gemeinden und Gruppen des Bundes ein-
zubeziehen als auch auf die Erfahrungen anderer Landes- und Freikirchen mit solchen 
Programmen zurückzugreifen. Als Träger eines solchen Kurses könnten die in einem ge-
meinsamen Gebäude untergebrachte Missionsgesellschaft und die Hochschule des Bun-
des wirken. 
Ein deutlich weitreichenderes Unterfangen betrifft die Missionsgesellschaft des Bun-
des. Die Allianz Mission gehört zu den größten Missionsgesellschaften im Bereich der 
Arbeitsgemeinschaft evangelikaler Missionen (AEM). Vom Bund Freier evangelischer 
Gemeinden ist ihr die Verantwortung zur Koordinierung und Begleitung der „Migranten-
arbeit“ im Bund übertragen. Sie nimmt diese Aufgabe durch verschiedene Personen wahr. 
Eine weitreichendere Reaktion auf das Phänomen könnte eine Anpassung der Struktur 
der Mission bedeuten. Die Marburg Mission gründet etwa mit brasilianischen Missiona-
ren eine Gemeinde in Essen und die Vereinte Evangelische Mission hat sich zu einer 
transnationalen Organisation entwickelt, die von vielen auf der Welt verteilten Kirchen 
getragenen wird. Beide Wege – und womöglich noch andere – scheinen als Reaktion auf 
die wachsenden Christentümer im Globalen Süden möglich. Es ist Aufgabe der Mission 
und des Bundes zu überlegen, welche zukünftigen Strukturen angemessen sind und in-
wieweit sich verbindliche Kooperationen – etwa im Rahmen des Internationalen Bundes 
Freier evangelischer Gemeinden – verwirklichen lassen. Warum sollten als erste Schritt 
nicht Leiterinnen und Leiter von Gemeindebünden in Brasilien oder Mali, die von der 
Mission gegründet wurden, im Missionsrat der Allianz Mission vertreten sein.  
Die Frage nach der Repräsentanz des globalen Christentums in den Entscheidungsgre-
mien stellt sich nicht nur für die Missionsgesellschaft des Bundes. Auch dem Bund Freier 
evangelischer Gemeinden in Deutschland ist es selbst bisher nur unzureichend gelungen, 
Leiterinnen und Leiter internationaler Gemeinden und Christen mit Migrationserfahrung 
aus traditionellen Gemeinden in seine Leitungsgremien zu integrieren. Christinnen und 
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Christen aus internationalen Gemeinden und Gruppen des Bundes sind stark unterreprä-
sentiert. In einem kongregationalen Bund, welcher seine Gremien in Wahlen durch Ver-
treter der Ortsgemeinden bestimmt, ist es besonders notwendig, die Entscheidungsträger 
in den Ortsgemeinden für das Phänomen zu sensibilisieren. Nur sie können über Wahlen 
eine Repräsentanz internationaler Leiterinnen und Leiter in den Gremien des Bundes ver-
wirklichen. Lobby- und Bildungsarbeit mit dem Ziel gesteigerter Aufmerksamkeit und 
Sensibilität für die Realität eines globalen Christentums in Deutschland kann jedoch 
durchaus durch Verantwortungsträger des Bundes initiiert werden.  
Als Pastor einer Ortgemeinde in einer Universitätsstadt mit Studierenden aus vielen 
verschiedenen Nationen, ergeben sich auch Schlussfolgerungen für die eigene theologi-
sche und gemeindliche Arbeit. Im Sinne des „cycle of mission praxis“ sollen so Ergeb-
nisse der theologischen Forschung zurück in die Praxis überführt werden. Am Unmittel-
barsten kann dies in der täglichen theologischen und pastoralen Arbeit des Autors gesche-
hen.  
Durch die Arbeit am Thema wurde dem Autor vertieft das Christentum als globale 
Religionsformation bewusst. Wusste der Autor vor Beginn der Forschungsarbeit von ei-
ner Migrationskirche in Würzburg, sind ihm nun drei Migrationskirchen und weitere in-
ternationale Gruppen im evangelischen Spektrum bekannt. So wurde neben theoretischen 
Erkenntnissen zu internationalen Gemeinden, Migrationskirchen und afrikanischer Mis-
sion in Deutschland auch das Verständnis für den eigenen ökumenischen Kontext ge-
schärft. Dabei fällt auf, dass viele internationale Gemeinden und Gruppen kaum Kontakte 
zu den ökumenischen Zusammenschlüssen haben, in welchen die CityChurch geschwis-
terlichen Kontakt pflegt. In der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Würzburg 
sind verschiedene christliche Traditionen vertreten. Es gibt mit den altorientalischen und 
den orthodoxen Kirchen durchaus Berührungen mit dem Phänomen des globalen Chris-
tentums und mit Migrationserfahrungen. Allerdings sind die verschiedenen afrikanischen 
Gemeinden Würzburgs dort nicht vertreten. Ähnliches gilt für die Evangelische Allianz 
Würzburg. Dort sind weniger Kontakte zu den altorientalischen und orthodoxen Kirchen, 
dafür zu Gemeinden russlanddeutscher Prägung und zu einer Sinti-Gemeinde vorhanden. 
Auch spielt die Erfahrung von Migration und Interkulturalität eine Rolle. Neu für die 
Evangelische Allianz war die Anfrage einer afrikanischen Gemeinde nach einer Mitglied-
schaft. Dabei wurde deutlich, dass Theologie und Gemeindeleben afrikanischer Migrati-
onskirchen den meisten deutschen Gemeindeleitern weitestgehend unbekannt sind. Ziel 
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ist es daher die Erkenntnisse dieser Arbeit durch ökumenische Begegnungen vor Ort zu 
vertiefen und so einen Beitrag zum Verständnis afrikanischer Gemeinden innerhalb öku-
menischer Netzwerke in Würzburg zu leisten. 
Als Ortsgemeinde hat die CityChurch Würzburg Mitglieder verschiedener Nationali-
täten und Hintergründe. Allerdings handelt es sich bei den internationalen Mitgliedern 
meist um Migranten aus westlichen Ländern, welche durch Arbeit und Familie nach 
Würzburg gekommen sind. Sie sprechen Deutsch, haben einen – meist sehr guten – Ar-
beitsplatz und sind dadurch vergleichsweise gut integriert. Die zunehmende Internationa-
lität Würzburgs wird der Gemeinde und der Gemeindeleitung jedoch gerade durch die 
große Anzahl an Flüchtlingen im Sommer 2015 bewusst. Etwa ein Fünftel der Gemein-
demitglieder setzt sich aktiv für die Betreuung und Integration von Flüchtlingen ein oder 
hat dies konkret vor. Dabei stellt sich die Frage, wie die CityChurch als Stadtkirche auf 
einen multikulturellen Kontext reagieren kann. Teil der Kontextualisierung im Sinne ei-
ner kontextuellen Mission und auch ein theologischer Wunsch ist es, zu einer Gemeinde 
aus vielen Nationen zu werden. Dabei stellt sich jedoch die Frage nach der konkreten 
Umsetzung dieses Vorhabens. Die vorliegende Arbeit gibt darauf keine Antworten, sie 
kann jedoch als Grundlage eines vertieften Verständnisses für die Anliegen und Identitä-
ten christlicher Migranten dienen.  
Für die eigene theologische Arbeit ist dem Autor bewusst, dass das Phänomen und 
seine Auswirkungen auf die kirchliche Praxis mit Abfassen dieser Arbeit nicht ausrei-
chend ergründet sind. Die missionstheologischen Forschungsdesiderate konnten benannt 
werden. Darüber hinaus wünscht sich der Autor noch mehr Kompetenzen im Feld der 
interkulturellen Kommunikation und Theologie zu erwerben. Eine weitere, auch wissen-
schaftliche Auseinandersetzung mit dem Thema ist daher geplant. Sie soll den Autor be-
fähigen, vertieft in das Thema einzusteigen und sowohl die eigene Predigt und Seelsorge 
als auch die Arbeit in den Gremien des Bundes bereichern. 
In der dritten Teilfrage der Forschungsfrage wurde nach den Schlussfolgerungen in 
Bezug auf das Phänomen gefragt: 
„Welche Schlussfolgerungen ergeben sich aus den Perspektiven afrikanischer Her-
kunft und der bisherigen Rezeption der „reverse mission“ in Theologie und Kirche für 
Missionstheologie und kirchliche Praxis in Deutschland?“ 
Hat Kapitel 3 die Frage nach Perspektiven afrikanischer Herkunft auf das Phänomen 
beantwortet und Kapitel 4 Antworten auf die Frage nach der Rezeption des Phänomens 
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in Deutschland gesucht, wurden in Kapitel 5 Schlussfolgerungen für die Missionstheolo-
gie und die kirchliche Praxis in Deutschland gezogen.  
Auf beiden Feldern gibt es bereits Projekte, Programme und Versuche, auf das durch 
die Perspektiven afrikanischer Herkunft beschriebene Phänomen zu reagieren. Sowohl 
im theologischen als auch im kirchlichen Kontext wird deutlich, dass der offene Aus-
tausch über das Phänomen und seine Auswirkung notwendig ist. Wertschätzende Kon-
takte, sowohl deutscher Landes- und Freikirchen mit Migrationskirchen als auch der Aus-
tausch deutscher Landes- und Freikirchen untereinander, sind notwendig.  
Schlussfolgerungen können, gerade wenn sie Konsequenzen für andere Personen und 
Organisationen als die eigene haben, nur vorläufig und verstanden als Vorschläge formu-
liert werden. In diesem Sinn wurden in Kapitel 5.2 Schlussfolgerungen für die deutsch-
sprachige Missionstheologie und in Kapitel 5.3 Schlussfolgerungen für die kirchliche 
Praxis in Deutschland formuliert. Spezifischer sind die Schlussfolgerungen für die Kirche 
des Autors in Kapitel 5.4 und für seine eigene pastorale Arbeit in Theologie und Ortsge-
meinde in Kapitel 5.5. 
Auf allen Ebenen ergibt sich die Schlussfolgerung, dass eine weitere und vertiefte 
Auseinandersetzung mit dem Phänomen und Kontakte zu den Akteuren des Phänomens 
geboten scheinen. Die vorliegende Arbeit selbst versucht dazu einen kleinen Beitrag zu 
leisten.  
Zum Ende der Arbeit scheint es geboten, die Ergebnisse mit den Grundlagen und Zie-
len der Arbeit abzugleichen. Diese wurden in Kapitel 1 dieser Arbeit expliziert: 
In Kapitel 1.1, zur persönlichen Motivation des Autors, wurde das Ziel genannt, ein 
vertieftes Verständnis für theologische Inhalte und Motivation afrikanisch-stämmiger 
Christen in Deutschland zu gewinnen, um so in der eigenen kirchlichen Arbeit Perspek-
tiven für eine gemeinsame Teilhabe an der Mission Gottes zu entwickeln. Durch die in-
tensive Literaturarbeit konnten erste Einblicke in theologische Inhalte und Motivation 
von Migrationsgemeinden in Deutschland gewonnen werden. Die Reflexion der verschie-
denen Modelle kirchlicher Zusammenarbeit in Kapitel 4 ermöglicht es dem Autor, dar-
über hinaus neue Ansätze für die interkulturelle Arbeit in der eigenen Ortsgemeinde und 
im Kirchenkreis zu gewinnen.  
In Kapitel 1.2 wurde die wissenschaftliche Relevanz des Themas dargestellt. Einlei-
tend wurde dafür die These von David J. Bosch aufgegriffen, dass die Welt auf ein öku-
menisches Zeitalter eines weltweiten Christentums zusteuere (Bosch 2012:539-543). Die 
Ergebnisse dieser Arbeit unterstützen diese These. Kontextuelle Ausprägungen des 
Christentums finden sich an verschiedensten Orten der Erde. Sie treten dabei in einen 
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transnationalen Dialog zueinander ein, der besonders durch die Existenz von Migrations-
kirchen – ob nun europäische Auslandsgemeinden oder etwa afrikanische Kirchen in Eu-
ropa – befördert wird. Die in Kapitel 1.2 herausgehobenen zentralen Stimmen des Dis-
kurses über das Phänomen dominieren auch in neueren Veröffentlichungen den Dialog. 
Dabei ist festzuhalten, dass im Rahmen der deutschsprachigen Theologie eine stärkere 
Beteiligung von Theologen afrikanischer Herkunft am Dialog wünschenswert wäre. Be-
sonders die Stimmen aus den Migrationskirchen selbst, werden kaum gehört und sind 
auch nur in geringer Zahl in der Literatur auszumachen. Das wirft die Frage auf, wer den 
Diskurs über das Phänomen in Deutschland dominiert. Eng damit verbunden ist die Frage 
nach einem zeitgenössischen Verständnis von Missionswissenschaft beziehungsweise In-
terkultureller Theologie. Feldtkeller (2013) weist zurecht darauf hin, dass Missionswis-
senschaft keineswegs in allen Teilen der Welt mit Interkultureller Theologie gleichgesetzt 
wird. Beispielhaft deutlich wird das am in dieser Arbeit untersuchten Phänomen. In der 
deutschsprachigen Literatur ist überwiegend von Migrationskirchen zu lesen. Demgegen-
über sprechen die Perspektiven afrikanischer Herkunft mit Blick auf das Phänomen viel 
häufiger von „(reverse) mission“ oder von multikulturellen Missionsbewegungen. Per-
spektiven afrikanischer Herkunft sind daher stärker in den Diskurs um das Phänomen im 
Speziellen und in den Diskurs des gesamten Fachgebietes im Allgemeinen zu integrieren. 
In Kapitel 1.3 wurde eine thematische Eingrenzung des Gegenstandes der Arbeit vor-
genommen. Diese Eingrenzung erscheint in der Reflexion der Arbeit sinnvoll. So konnten 
die Perspektiven afrikanischer Herkunft in der Tiefe untersucht werden. Als Ergänzung 
sind sicherlich weitere Untersuchungen zu Perspektiven karibischer, asiatischer und süd-
amerikanischer Herkunft wünschenswert. Die Missionare aus der Karibik (Olofinjana 
2010:51-52), aus Asien (Jacob 2002; Park 2002) und Südamerika (Bertuzzi 2004) haben 
ebenfalls einen erheblichen Anteil am Phänomen internationaler Mission in Europa. Ihr 
Beitrag zur internationalen Mission in Deutschland sollte untersucht und im Diskurs be-
dacht werden. 
In Kapitel 1.4 wurde die Fragestellung der Arbeit expliziert und in drei Teilfragen 
gegliedert. Insgesamt war es möglich die Forschungsfrage entlang der Teilfragen in den 
einzelnen Kapiteln zu beantworten. Rückblickend ist auf Grund der Ergebnisse die Be-
schreibung des Phänomens als „reverse mission“ zu hinterfragen. Als ein Ergebnis der 
Arbeit kann festgehalten werden, dass der Begriff zwar dominant, jedoch nicht sachge-
mäß erscheint. Weitere Forschungen in diesem Bereich müssen nach anderen Begrifflich-
keiten suchen. Die Perspektiven afrikanischer Herkunft, besonders Kwiyani (2014) lie-
fern dafür Vorschläge.  
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Eine geographische Eingrenzung auf eine Hauptrichtung christlicher Mission scheint 
aktuell nicht mehr möglich und auch wenig sinnvoll. Die Ergebnisse der Arbeit legen 
nahe, dass wir uns in einem Zeitalter globaler Mission befinden, indem christliche Mis-
sionarinnen und Missionare in unterschiedlichen Organisationsformen von allen Enden 
der Erde zu allen Enden der Erde reisen. Das stellt für die christliche Mission eine neue 
Situation dar. Die damit verbundenen Herausforderungen für die Missionstheologien und 
die lokalen Kirchen sind gemeinsam durch Christen unterschiedlicher Herkunft zu erfor-
schen, zu diskutieren und zu erproben.  
Neben vielen gesellschaftlichen, kulturellen und wirtschaftlichen Aspekten sind die 
Phänomene im Feld von Migration und Mission zutiefst theologische Themen. Zu Recht 
weisen gerade die Perspektiven afrikanischer Herkunft, welche in dieser Arbeit vergli-
chen werden immer wieder darauf hin. Jesus selbst als Neugeborener mit seinen Eltern 
aus Judäa nach Ägypten flieht, wie schon zu Beginn des Neuen Testaments beim Evan-
gelisten Matthäus berichtet wird. Und es ist dieser Jesus, welcher predigend durch das 
Land reist und die Botschaft vom anbrechenden Gottesreich als ein Reisender verkündet. 
Er redet dabei zu einem von Gott erwählten Volk, welches grundlegende Gotteserfahrung 
in einer Geschichte der Wanderschaft gemacht hat. Der wandernde Erzvater Abraham 
steht genauso für diesen Aspekt der Geschichte Gottes mit seinem Volk, wie der Exodus 
der zwölf Stämme aus Ägypten. Migration und Verfolgung sind die Modi, in welchen 
sich die Botschaft von Tod und Auferstehung über den damals bekannten Erdkreis ver-
breiten. Dem Missionsbefehl Jesu im Matthäusevangelium entspricht die Feststellung der 
Apostelgeschichte in Kapitel 8, dass sich die Jerusalemer Gemeinde bis auf die Apostel 
auf Grund von Verfolgung über das Gebiet von Judäa und Samaria verstreut werden.  
Die Situation tausender Flüchtlinge – auch verfolgter Christen aus dem Nahen Osten 
– verdeutlicht eindrücklich, dass internationale Migrationsströme weniger die Ausnahme 
als der globale Normalzustand sind.33 Eine durch das Ostergeschehen zur Hoffnung ver-
pflichtete Kirche muss den Flüchtenden mit Liebe und Hingabe begegnen. Gleichzeitig 
                                                 
33 Vom Jahr 1954 bis ins Jahr 2014 wurden allein für das Gebiet der Bundesrepublik Deutschland 4,1 Millionen Asyl-
anträge gestellt (Bundesamt 2015:3). Im Zuge der globalen Krisen – besonders im Nahen Osten – hat sich die Zahl 
jährlicher Asylanträge in Deutschland von 33033 im Jahr 2009 auf 202834 im Jahr 2014 erhöht. Von Januar bis Sep-
tember 2015 wurden 303443 Asylanträge in Deutschland gestellt (:3). Diese stark steigende Zahl führte zu einer deut-
lich verstärkten Wahrnehmung des Themenfeldes „Flucht, Vertreibung und Migration“ in der bundesdeutschen Öf-
fentlichkeit. Im September 2015 kamen dabei über 40% der Asylanträge von Bewerbern aus Syrien und der Arabischen 
Republik (:7). Für das Jahr 2014 geht das Flüchtlingswerk der Vereinten Nationen von einer Zahl von 59,5 Millionen 
Menschen aus, die durch Zwang ihre Heimat verlassen mussten (United Nations 2015:2). Das ist die höchste Zahl an 
globalen Flüchtlingen in diesem Jahrtausend (:5). 
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sind die weltweiten Migrationsströme seit jeher eine wichtige Ressource in der Verbrei-
tung des christlichen Glaubens. Mission fördert die Migration – und sei es nur die Aus-
reise einiger hauptamtlicher Missionare – und Migration fördert Mission. So bestimmt, 
kann Theologie einen aufrichtigen und gleichzeitig positiven Beitrag zur Kontingenzbe-
wältigung im Umfeld globaler Migration leisten. Gerade die Perspektiven afrikanischer 
Herkunft weisen auf die häufig unterschätzte Bedeutung der Religionen für Migration 
und deren Bewältigung hin.  
Christliche Theologie kennt Narrative, welche die Existenz des Unsteten, des Unsi-
cheren, des Risiko- und Chancenbehafteten betonen. Häufig sind es Narrative von Wan-
derschaft, von Menschen auf dem Weg. Das Christentum selbst wird teilweise in der frü-
hen Kirche als der Weg bezeichnet. So kann christliche Gemeinde in ihrer Konfrontation 
mit Chancen und Risiken globaler Migration Hoffnung im Bild des wandernden Gottes-
volkes finden, welches sich als Ganzes auf einer Reise, einer Pilgerfahrt befindet.34 Dass 
in der 10. Vollversammlung des Ökumenischen Rates der Kirchen immer wieder das Mo-
tiv der „Pilgerfahrt“ aufgegriffen wurde, weist in dieselbe Richtung. Da Christen ihrem 
Selbstverständnis nach auf dem Weg sind, auf einer Reise in Gottes neue Welt, sind sie 
auch immer Fremde in der Welt. Daher ist das Motiv der Migration, der Wanderschaft 
auch für diejenigen Christen und Kirchen in Deutschland von theologischer Bedeutung, 
welche keine immanente Migrationserfahrung gemacht haben. In diesem theologischen 
Sinn kann nicht zwischen Migrationskirchen und anderen Kirchen unterschieden werden, 
da die Kirche als Ganze eine Kirche von Migranten, von Wanderern, von Pilgern ist.  
Die Glaubenshoffnung, welche in vielen Migrationsprozessen afrikanischer Christen 
deutlich wird, kann so ein lebendiges Vorbild und eine Erinnerung an den eigenen Zwi-
schenzustand sein. Christen afrikanischer Herkunft, ihre theologischen Beiträge und ihre 
Kirchen erinnern uns persönlich daran, dass wir selbst auf einer Pilgerfahrt stehen. So 
können wir von unseren Geschwistern lernen und sie uns zum Vorbild nehmen, auch 
wenn viele europäische Christen in ihnen auf den ersten Blick Hilfsbedürftige, Schwache, 
und Arme sehen. Viele der Christen afrikanischer Herkunft verstehen sich als begabte, 
bevollmächtigte Nachfolger Jesu, welche dem zahlenmäßig schrumpfenden Christentum 
Europas neue Glaubensstärke und Hoffnung bringen wollen. Beide Seiten operieren dabei 
mit Stereotypen und Vorurteilen. Diese zu überwinden und die unterschiedlichen Sichten 
auf die verschiedenen Ausprägungen des Christentums wahrzunehmen wird eine blei-
                                                 
34 Vergleiche hierzu die theologische Deutung der Kirche als wanderndes Gottesvolk, welche durch die Konstitution 
„Lumen Gentium“ des II. Vatikanischen Konzils neue Aufmerksamkeit erlangte. 
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bende Herausforderung darstellen. Dass sich genau in dieser Spannung Gottes Wirklich-
keit Bahn bricht, ist eine Besonderheit des christlichen Glaubens, es ist Ärgernis und Her-
ausforderung und es ist zugleich Evangelium.  
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